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I. — La temporalité comme « dissolution ». . . . . . .327 
1) S’évanouir et demeurer. 2) Avoir et posséder. 
3) Avoir-faim et être-rassasié. 4) Dispersion et récol- 
à lection. 5) Etre-autre et être-soi. 6) La copieuse | 
nue indigence et la satiété insatiable. è 


II. — La temporalité comme « agonie ». . . 1330 | 
1) L’être-voué-à-la-mort et la vie. 2) eh malade REA Fu 
et l’être-en-pleine-force. 3) Combat et Paix. 4). Cap- © LE 
tivité dans les larmes et captivité dans la joie. FERME 
5) Vieillissement et renouvellement. 6) Stérilité et 
fécondité. = SE 


# III. — La temporalité comme « bannissement ». . . . .354 
1) Pèlerinage ét retour à la maison. 2) Etre étran- 
ger et être en sécurité. 3) Inimitié et Communion. 

4) Chercher et Trouver. 5) L’ardeur d’un désir sans 
trève et le repos dans la plénitude. — 6) Espérance 
et Réalité. 


IV.— La temporalité comme « nuit ». . . . ; : .366.- 
1) L'état où l’âme par instant réussit à se Hayes 
un passage. 2) Le Quotidien et les Jours de fête. 
3) Mystère et vision. 4) Opacité et transparence 
humaines. 


_ Conclusion. . . . SPA", SNA RSR ar PEU 
_ A) L’absence de sens comme sens. B) Le théâtre 
où Dieu fait notre éducation. C) L’Incarnation. 


1. Voici l'indication des abréviations employées pour désigner les textes 
cités et les éditions d’où ils sont tirés : Ac : Contra Académicos (CV/ 
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum/ 63) ; Ag : De agone chris- 


_ de Jean Guitton Ze zemps et l'éternité chez Plotin et. 
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FE conception augustinienne du temps a été lo 
beaucoup d’études remarquables parmi lesquelles le 1 


Augustin tient encore aujourd’hui la place d’honneur?. Je 
ne me propose donc pas de développer à nouveau le thème 
tout entier, et je puis présupposer connu le résultat de vesse 
travaux. Mais de ce thème considéré si souvent un aspect 
a été jusqu'ici objet de peu d'attention : la Zemporalité. 
J'essaie de tirer au clair ce qu’il faut entendre par là. à 

Nous pouvons distinguer trois questions différentes dans à. 
le problème du temps. La première concerne ce qu'on appelle 
le Zemps imaginaire. Ce temps nous propose un schéma 
universel vide, dans lequel peuvent s’insérer toutes les choses 
qui se produisent dans le temps ; c'est un système vide, 
réceptacle des événements possibles, la durée temporelle. 
abstraite représentée comme existante pour soi ; on le pense 
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tiano (CV 41); An : De anima et eius origine (CV 60) ; Conf : Conjes- 
siones (BT/Bibliotheca Teubneriana. M. Skutella. 1934/) ; Civ : De civi- 
tate Dei (CCL /Corpus Christianorum. Series latina./ 47-48) ; Div : De 
divinatione (CV 41); Do : De doctrina christiana (PL /Migne. Patrologia 
latina/ 34) ; Ench : Enchiridion (PL 40); Ep : Epistulae (CV 34, 1; 
34,2 ; 44; 57; 58); Ev : De consensu Evangelistarum (CV 43) ; Faust : 
Contra Faustum (CV 25); Fund : Contra ep. quam vocant fundamenti 
(CV 25) ; Gen : De Genesi ad litteram (CV 28,1) ; Jo Ep : In ep. Joan- 
nis (PL 35); Jo : In Joannem (CCL 36); Lib : De libero arbitrio 
(PL 32); Mor : De moribus ecclesiae (PL 32); Ps : Enarrationes in 
Psalmos (PL 36-37); © : De diversis quaestionibus (PL 40); © Eyv : 
Quaestiones Evangeliorum (PL 35); Rel : De vera religione (PL 34); 
Serm : Sermones (PL 38-39); Trin : De trinitate (PL 42). 

2. Paris, 1933. — Indiquons encore : R. BERLINGER, Zeif und Zèitlich- 
keit bei Aurelius Augustinus (Zeitschr, j. phil. Forschung. 1954, p. 493 UT 
P. BRuNNER, Zur Auseinandersetzung zwischen antikem und christlichem 
Zeit- und Geschichtsverstehen bei Augustinus (Zeitschr. f. Theol. u. Kirche, 
NF. 13, 1933, p. 1-25) ; J. Cnaix-Ruy, La Cité de Dieu et La structure de 
temps chez saint Augustin (Augustinus Magister, 1954, Paris, p: 923sq.}# 
R. Gurer, Temps et exemplarisme chex saint Augustin (Augustinus Ma- 
gister, p.933 sq.) ; B. Gurwexcrer, Der Zeitbegriff bei Augustinus (Wien, 
1953, manuscrit inédit) ; H. Hausmeer, S4. Augustine’s conception of time 
(The Personalist, 1937, p.503 sq.) ; A. Neunävscer, Augustinus und die 
Zeitauffassung der heutigen Physik (Hochland, 1951, p. 472 sq.) ; W. Ver- 
wiese, Welt und Zeit bei Augustin (Leipzig, 1933). 


l'espace pts LS dite RE concerne ce qu ‘on. 
appelle le temps réêl. (physique). Il est la durée concrète 
des êtres changeants et il signifie une extension continuelle Le 
_ de l'être allant du passé à travers le présent vers l'avenir. 
C'est par la possession consciente de ces extensions (Ekstases) | 
_que l'être extatique est constitué comme ek-sistencée. La 
troisième question concerne la femporalité. Elle n'est autre 
_ que le fondement donné ontologiquement du temps réel, 
_ c’est-à-dire le sens de l'existence. Par exemple nous pouvons 
dire que l'existence possède une fin, et par là nous concevons 
__ cette fin comme ce qui n’est pas encore. Ceci est une manière PAR 
__ de parler qui appartient à la problématique du temps réel. 
Mais si nous prenons la question à un plan plus profond | 
et la formulons ainsi : « pourquoi et comment le pas 
encore appartient-il à l'existence ? », alors nous nous mou- 
vons dans la problématique de la temporalité. Dans cette 
problématique il est clair que l'existence es/ toujours telle, 
que son pas encore lui appartient. En d’autres termes : la 
mort n’est pas simplement la fin du Âasein, mais elle EE 
appartient intimement à l'être de l'existence. RS 
Or la réponse à la question concernant la temporalité LIRE FESSES 
ne peut que bien difficilement s'exprimer par des mots. CR 
Tout ce que l’on dit sur la temporalité concerne la structure 
ontologique de l'existence en tant qu'elle est une zofalité. É 7 TRES 
La temporalité est une chose donnée plus originellement que 
le sentiment de la situation fondamentale (Be/indlichkeil) 
de la totalité du Dasein. Elle se manifeste non pas quand 
nous analysons l'existence en ses parties, mais en tant et 
autant que nous la vivons comme un tout. Dans cette exis- 
tence, ce qui appartient à l'âme et à l'esprit et ce qui ÉCTE 
appartient au corps sont liés indissolublement. Ce lien qui | 
unit le matériel au spirituel se retrouve dans tout ce que 
nous disons sur la temporalité et c’est ainsi que se produisent 
les images. Cela veut dire que ce que l’on exprime de plus 
valide sur la temporalité est toujours symboles et images 
sensibles. 
Un exemple montrera comment une image sensible peut 
exprimer la temporalité. La liturgie du Mercredi des Cendres 
nous dit : Homme, pense que tu es poussière. Poussière est 
un énoncé synthétique, c'est une image sensible de tout 
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l’homme. Cet énoncé porte, quoique de manière différente, 
sur tout l’homme. Cette image signifie tout d’abord que 
l'homme est un être qui meurt, un être qui se dirige sans 
équivoque et sans rémission vers la mort. Aïnsi compris 
l'énoncé est au plan des énoncés portant sur le temps. Mais 
l’image va encore plus profond. Elle signifie anonymité, 
néant, évanouissement. Elle dit : homme, tu n'as aucune 
consistance, tu n'as ni forme ni figure, le vent t'emporte ; 
tu es vide, indifférent, gris, sans but. Tu es la proie d’acci- 
dents absurdes ; on te trouve partout et tu n’es chez toi 
nulle part. Nous sentons déjà combien l’image est devenue 
un énoncé sur la /emporalité et contient le fondement de 
l'énoncé précédent sur le temps. — Naturellement il n'est 
jamais possible de résoudre l’image en pensées. Elle ne 
résout pas le problème mais indique une réponse, et éclaire 
un zysière (au sens de Gabriel Marcel). Aïnsi l’image 
comprend et revêt la plupart du temps plus de sens que nos 
concepts métaphysiques si souvent secs et abstraits. 

Pour faire l'expérience de ce que contiennent tous les 
énoncés d’Augustin sur la temporalité il faut rassembler 
ses innombrables images et comparaisons dans lesquelles 
il exprime la condition temporelle de l’homme. Nous allons 
donc rassembler les images les plus importantes d’Augustin 
sur l’existence et les classer autant que possible. Nous abou- 
tirons à quatre images synthétiques : dissolution, agonie, 
bannissement et nuit, que j'appelle, faute d'un terme meilleur, 
les catégories fondamentales de la temporalité. 

Avant d'entreprendre cette recherche il faut faire trois 
remarques méthodologiques. 

Premièrement : ici plus que partout ailleurs le symbo- 
lisme de la pensée augustinienne a toute sa force. Assuré- 
ment, en face de ces énoncés synthétiques, l’exégète se 
trouve dans une situation difficile. Il ne suffit pas de 
rassembler simplement les images. Un travail d'analyse 
risque d’altérer les pensées particulières, de les déformer 
et même de les détruire. Rien ne serait plus grossier que 
de dépecer des pensées géniales en se fiant à son propre 
vocabulaire et à ses propres concepts. Je m’efforcerai donc 
de suivre une voie à égale distance des excès du symbolisme 
et de l’analyse, dans l'espoir de mieux retrouver le monde 
spirituel synthétique d'Augustin. 

Deuxièmement : l'horizon de la temporalité est pour 
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Augustin l'éternité. Le Dasein humain ne peut, d’après 
_ Augustin, prendre conscience de la temporalité que parce … 
que l’homme, par essence, porte déjà en soi l'éternel. La 
lumière de l'éternité pénètre dans le Dasein, illumine la 


temporalité et éclaire sa véritable essence. Dans cette expé- 
rience l'existence découvre combien elle est exilée, elle 


éprouve le sentiment d'être loin de sa patrie, elle ressent 


comme un dégoût de ce qui est temporel5. La lumière de 
l’éternité nous fait prendre conscience de la temporalité 
et en même temps elle nous la rend insupportablet. C'est 
pourquoi en face de chaque énoncé sur la temporalité que 
nous trouvons chez Augustin nous devons placer un énoncé 
portant sur l'éternité. C’est seulement ainsi que nous trou- 
vons son sens véritable et positif. 

Troisièmement : le lecteur remarquera que cette recher- 
che se rapporte spécialement aux -Æwarrationes in Psalmos 
et aux Sermones. La raison en est non pas seulement que 
ces deux œuvres sont une encyclopédie de la pensée augus- 
tinienne, mais aussi parce que ce Dasein individuel que 
nous nommons Aurelius Augustinus s’y exprime le mieux. 
Si philosopher c’est exprimer sa propre existence, on peut 
considérer ces deux ouvrages comme les œuvres philoso- 
phiques d’Augustin par excellence. 


LA TEMPORALITÉ COMME :: DISSOLUTION ” 


L'image de la dissolutio, « tomber en ruine »5, est la 
première de ces catégories principales dans lesquelles Augus- 
tin croit avoir saisi l’essence de la temporalité. Nous pouvons 
ainsi résumer le contenu de cette catégorie temporelle d’Au- 
gustin : l'existence, vivant dans le monde infra-personnel 
doué d’un temps réel inférieur, éprouve avant tout combien 
les choses s’écoulent devant elle sans qu’elle puisse les 


3. Ex ipsa enim promissione invenimus in qua sumus tribulatione. Ps. 


49 ; 22 (PL 36 579). 

4. Oderimus temporales necessitates, si aeternitatis charitate flagramus. 
Rel. 46 ; 89 (PL 34 162). 

5. C£. Conf. XI 29 ; 39 (BT 292) — Conf. XI 26; 33 (BT=287). 


DE LA TEMPORALITE 3 


pas ia Téxistente de rien posséder 
“EN quelque sorte à l'intérieur de l’homme. Car l'homme at" 
lui-même un être temporel, il possède son être non _pas 
“tdut à la fois mais seulement dans des fragments qui se 
succèdent. Les hommes veulent se libérer de cet état de 
dissolution, et leur désir les pousse vers un monde où les 
biens que l’on acquiert demeurent éternellement, où les” 
choses tout en gardant leur être propre se fondent en un 
tout harmonieux, mais où les possibilités du Dasein se 
+ réalisent non pas en des fragments successifs, mais tout à 
| Ja fois. Comme nous le verrons, cette première catégorie 
ee augustinienne de la temporalité est un concept assez syn- 
thétique que, pour le mieux comprendre, nous devons ana- 
lyser en ses éléments constitutifs. 


à 
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1.— S'évanouir et demeurer. 


dé À 


Aucune des choses qui nous entourent ne demeure conti- 
nuellement ; mais chacune, venant du futur, dure un instant 
et sombre ensuite immédiatement dans le passé : 


Les jours s’en vont, presqu’avant d’être là ; une fois là, ils ne 
ee peuvent s'arrêter : ils se joignent, se suivent, et ne demeurent 
ES pas. Du passé, rien ne peut être rappelé ; le futur est attendu 
comme quelque chose qui passera ; on ne le possède pas, tant 
qu’il n’est pas là ; on ne le retient pas, quand il est là... Tout 
est entrainé dans le vol des instants, le torrent des choses 
s'écoule ; c’est à ce torrent qu’a bu pour nous, en cours de route, 
celui qui déjà a relevé la tête 


Même cet instant présent, dont nous pensons tout d’abord 
qu'il possède une certaine consistance, si courte soit-elle, il. 
lui est essentiel de passer. 


Car... en tout mouvement de la créature, je trouve deux 
moments, le passé et le futur. Je cherche le présent, il n’a 


6. Ante abeunt pene, quam veniant ; et cum venerint stare non possunt : 
iungunt se, sequuntur se, et non se tenent. Nihil de praeterito revocatur : 
quod futurum est transiturum expectatur ; nondum habetur, dum non 
venit ; non tenetur dum venerit. .… Momentis transvolantibus cuncta rapiun- 
tur, torrens rerum fluit ; de quo torrente ille in via bibit pro nobis, qui 
lam exaltavit caput. Ps. 738 ; 7 (PL 36 419). 


+ 


_entraîne les choses extérieures. 


Voyez qu ‘4 n'y a, en cette vie de chair, nul état stable : car 
_ lâge du bébé s'envole et fait place à l’enfance ; tu cherches le 
bébé, et le bébé n’est plus, car déjà à l’âge du bébé a succédé | 
: l'hoice À son tour celle-ci passe à l’adolescence : tu HAE k n 
_ l’enfance, et tu ne la trouve plus. L’adolescent devient homme : Se 
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tu cherches l'adolescent, et il n’est plus. L'homme devient vieil- 


lard : tu cherches l’homme mûr, et tu ne le trouves plus. Et le 


. vieillard meurt : tu cherches le Seb et tu ne le trouves plus. 
Il n’y a donc pas d'âge où nous puissions nous fixer8. 


Toute notre vie se tient sous le signe de la disparition : 


Nos années... qui sont venues ne sont déjà plus ; celles qui sont 
à venir ne sont pas encore ; déjà les unes ont pris fin et les 
autres ne viendront que pour prendre fin?. 


Ce flux met sous nos yeux toute la beauté de ce qui se 
passe dans le temps. Les changements dialectiques se com- 
plètent les uns les autres pour constituer une grande har- 
monie universelle : 


De même que les contrastes donnent de la beauté au discours, 
de même, par une sorte d’éloquence, non de mots, mais de 
choses, les contrastes font la beauté de l’univers 10. 


Cette beauté, dernier rayon de lumière jeté par les choses 
qui disparaissent, creuse toujours plus profondément dans 


7. Nam. in omni prorsus agitatione creaturae duo tempora invenio, 
praeteritum et futurum. Praesens quaero, nihil stat... Discute rerum muta- 
tiones, invenies Fuit et Erit. Jo. 38 ; 10 (CCL 36 343). 

8. Videte quia nullus est carnis nostrae status : quoniam infantia avolat 
in pueritiam ; et quaeris infantiam, et non est infantia, quia iam pro 
infantia pueritia est. Iterum et ipsa migrat in adolescentiam ; quaeris pue- 
ritiam, ét non invenis. Adolescens fit iuvenis, quaeris adolescentem, et non 
est. luvenis fit senex ; quaeris iuvenem, et non invenis. Et senex moritur ; 
quaeris senem, et non invenis. Non stat ergo aetas nostra. Ps. 62; 6 
(PL-36 752). 

9. Anni nostri.. qui venerunt, iam non sunt ; et qui futuri sunt, non- 
dum sunt. Tam M defecerunt, et illi defecturi venturi sunt. Ps. 121 ; 6 
(PL 37 1623). 

10. Sicut.. contraria contrariis opposita sermonis pulchritudinem red- 
dunt : ita quadam, non verborum, sed rerum eloquentia contrariorum 
oppositione saeculi pulchritudo componitur. Civ. XI; 18 (CCL 48 337). 
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l’âme humaine le désir de la libération. Pour atteindre le 
royaume des réalités immuables l'existence doit faire brèche 
à travers les limites temporelles des choses. « Donc, toi 
aussi, pour être, transcende le temps » 1. Les choses elles- 
mêmes prennent soin que l’Âme ait l’occasion d'opérer ce 
dépassement. « Tu ne veux pas laisser le monde, le monde 
tenlaisse".»13; 

Dans ce dépassement l’existence doit atteindre Dieu et, 
en se « suspendant » à Lui, participer à l'éternité. « Unis 
ton cœur à l'éternité de Dieu, et avec Lui tu seras éternel »15. 
Tout est alors soustrait à la nécessité de disparaître dans le 
temps, toute durée temporelle perd sa signification. 


Cette longue vie sera réduite à rien. Car même quand elle était, 
elle ne demeurait pas ; quand elle se prolongeait, elle ne s’aug- 
mentait pas; elle ne croissait pas en s'étendant, puisque, à 
mesure qu’elle venait, elle s’éloignait #4. 


L'instant devient immobile et n’a plus rien d’éphémère. 


Là, rien de passé, comme ayant cessé d’exister ; rien de futur, 
comme n'étant pas encore ; mais seulement un présent 15. 


Cet état présuppose naturellement que l’on se sépare du 
corps dans la mort. Augustin admet aussi, par rapport à la 
totalité de l’histoire, une mort de l'univers entier de laquelle 
ressuscite un monde nouveau. Mais déjà ici-bas, en cette vie, 
le désir de s’enfuir, éveillé au cœur de l’existence humaine, 
doit se révéler en dépassant continuellement le temporel. 
L'âme doit « s'attacher » à Dieu, se « suspendre » à Lui, 
s'écarter ainsi du flux des choses temporelles pour n'être pas 
entraînée avec elles. 


Unis toi à l’éternité de Dieu ; attends avec Lui ce qui est au- 


11. Ut ergo et tu sis, transcende tempus. Jo. 38 ; 10 (CCL 36 344). 

12. Non vis relinquere mundum, relinquit te mundus. Serm. 38 8; 11 
(PL 34 241). 

13. Tunge cor tuum aeternitati Dei, et cum illo aeternus eris. Ps. 91; 8 
(PL 37 1176). 

14. Quod erat (in hac vita) longum, erit nullum. Quia et quando erat, 
non stabat ; quando producebatur, non augebatur ; nec addendo crescebat, 
quia veniendo recedebat. Serm. 16 ; 1 (PL 38 122). 

15. (ibi) nec praeteritum quidquam est, quasi esse desierit; nec futu- 
rum quidquam, quasi nondum sit; sed praesens tantum. Ps. 2; 6 (PL 
36 71) cf. Ps. 101 S 2; 10 (PL 37 1311). 


APS CATEGORIES DENLA TEMPORALITE "53919 


dessous de toi. Lorsqu’en effet ton cœur se sera attaché au Très. 
Haüt, toutes les choses mortelles seront au-dessous de toi 16. 


2. — Avoir et posséder ‘ 


L’arrière plan de la temporalité humaine est ainsi un 
monde créé, changeant et qui est toujours en mouvement. 
Poussé par son dynamisme interne, l’homme veut s'approprier 
ce monde, prendre en soi les réalités temporelles et en enri- 
chir son propre être. Mais au plan du temps il est impossible 
de s’enrichir ainsi en se reposant dans la possession. Nous 
ne pouvons mettre la main sur les choses que brièvement, 
nous ne pouvons les atteindre que du dehors sans les sou- 
mettre à notre domination. Nous luttons continuellement 
contre leur instabilité, nous nous préoccupons de les retenir, 
nous craignons de les perdre ; c’est pourquoi on ne peut 
parler ici d’enrichissement dans l'être. 

La raison profonde qui, sur le plan du temporel, nous 
empêche d'arriver jamais à une véritable possession se trouve 
précisément dans cette temporalité. Les choses s’arrachent 
sans que l’homme puisse les assumer en son propre moi. 

Comme, en suivant leur cours, les temps engendrent la mou- 

vante beauté des choses, la forme convoitée fuit son amant et 

le torture en échappant à ses sens 18. 


Cette plainte est double. D'une part, quand nous quittons 
les choses, la douleur survient en notre âme. D'autre part, 
lorsque nous croyons les posséder, notre âme ressent l’an- 
goisse de pouvoir les perdre. 
Deux bourreaux en effet torturent notre âme... : la crainte et 
la souffrance. Es-tu dans la prospérité, tu crains ; es-tu dans l’in- 


16. Junge te aeternitati Dei; cum illo expecta illa quae infra te sunt. 
Cum enim adhaeserit cor tuum Altissimo, infra te erunt omnia mortalia. 
Ps. 91; 10 (PL 37 1178): 

17. Chez Augustin le concept d’avoir désigne presque exclusivement un 
contact purement extérieur et superficiel entre une chose et une personne. 
Posséder, au contraire, signifie chez lui une certaine participation récipro- 
que, et remplace souvent le terme de communicatio. C'est en ce sens qu'il 
parle d’une possession de Dieu. 

18. Cum ordinem suam peragit pulchra mutabilitäs temporum, deserit 
amantem species concupita, et per cruciatum sentientis discedit a sensibus. 
Rel. 20 ; 40 (PL 34 139). 


SES tu SUREGES En ce dar: te est RASE qui : 

Jaisse séduire par la prospérité, briser par l’adversité ?19 SE 
_ Notre être ne peut-il donc pas s ‘enrichir au contact de ce. c gt: 
_ monde temporel ? Oui, selon saint Augustin, mais uniquement AT 
lorsque l’âme ne cesse de s’en rendre libre, et, en s’en écar- 
tant ainsi continuellement, fait l'expérience de sa beauté 
éphémère. Il en est comme d’une mélodie ; toute sa beauté 
nous échappe si nous nous cramponnons à une unique mesure, 
mais sa totalité originelle vient des mesures qui se succèdent. 
Ainsi nous ne pouvons pas nous arrêter aux choses terrestres ; 
car nous avons à découvrir la beauté éternelle de l'harmonie 
DE" des;choses, 


Nombreux sont ceux qui s’attachent aux choses du temps... et 
qui, par amour des choses du temps, refusent d'admettre que ce 
qu’ils aiment passe : sottise pareille à celle d’un homme qui, 
entendant lire un beau poème, voudrait s'arrêter indéfiniment 
à une seule et même syllabe 20. 


Toutes ces réflexions autour d'un même thème se résu- 
ment dans la formule suivante : « Ce que tu prétends conser- 
ver, t’échappe ; si tu le perds, tu le retrouves en toi » 21. 
Nous en conclurons logiquement que l’homme ne peut 
atteindre à la béatitude véritable que lorsque s’évanouit tout 
ce que jusque là il possédait ou croyait posséder. « Tu seras 
donc sauvé, quand viendra à brûler ce que tu as bâti » ®. 
Tel est le secret de la véritable béatitude. 

Soyons pauvres, alors nous serons rassassiés. Nombre d’hommes,, 

qui mettent leur espoir dans le monde et sont orgueilleux... ne 


sont pas rassasiés. Car, s’ils sont rassasiés, c’est de l’abondance 
de leur orgueil #. 


à dé éottathe he te 


19. Sunt enim duo tortores animae, … timor et dolor. Quando tibi 
bene est, times ; quando male est, doles. Saeculi huius quem non decipit 
prosperitas, non frangit adversitas ? Serm. 124, 2 ; 2 (PL 38 687). 

20. Multi temporalia diligunt..., atque in ipsa dilectione temporalium 
nolunt transire quod amant, et tam sunt absurdi, quam si quisquam in 
recitatione praeclari carminis unam aliquam syllabam solam perpetuo vellet 
audire. Rel. 22 ; 43 (PL 34 140). 

21. Quod tits perit a te; si perdis, invenis in te. Serm. 331 1; 1 
(PL 38 1459). 


22. Salvus ergo eris, cum ardere coeperit quod aedificasti. Ps. 80 ; 21 
(PL 37 1045). 

23. Simus pauperes, et tunc saturabimur. Multi praesumentes de saeculo 
et superbi... non saturantur ; saturati enim sunt, et abundant in superbia 
sua. Ps. 131; 24 (PL 37 1726). 


PES raies sont pre sl Linie que plus ae 

| choses du monde, Celui qui est repu, quoi que tu lui donnes, le 
PE _ rejette : justement pare qu'il est repu?#, HSE SR RES 
EX Mais Augustin comprend cette pauvreté en un sens spi- 
tuel. Le Dasein ne doit pas s’accrocher aux choses terrestres, NANTES 
à mais au contraire s’en libérer. S'il se nes ainsi, “elles ne “RÉ TEARS 
peuvent plus lui nuire. vor ye 


: Re Une administration juste et généreuse des biens temporels, aussi # 
3 


Calme et paisible que le permet la nature de ces biens, nous rend … 

; _ capables de recevoir les biens éternels, si les richesses que nous 
- possédons ne nous possèdent pas, si leur accroissement ne nous 

entrave pas, si, lorsque nous en sommes maîtres, nous ne nous 

laissons pas envelopper par elles 25. “Fr 


L'homme doit restreindre ses passions pour : dépasser les choses. 
Laissez donc là le souci des choses changeantes, cherchons les 
biens durables et solides, planons au-dessus des richesses de 
la. terre *, 


L’avoir des choses temporelles est dangereux, selon Augus- 
tin, précisément parce que il y a un rapport de médiation 
entre la possession-et le possesseur. Qui s’approprie une chose 
devient du même coup, en quelque façon, la propriété de la 

; chose. Cela signifie au sens le plus profond une médiation CEE REEE 


ontologique. Aussi quand le Dasein choisit la possession des . È 
choses qui s’évanouissent au degré inférieur du temps, ces DES + 
choses le font en même temps participer à ce temps inférieur NEA 


qui leur est propre et ainsi le Dasein se vide. La véritable < 
possession, qui peut soulever l’homme, consiste à posséder CF 
un étant appartenant à une sphère supérieure de l'être. 


24. Pauperes … tanto … plus esuriunt, quanto a saeculo inanes sunt. Qui 
plenus est, quidquid illi daturus es, respuit ; quia plenus est. Ps. 131; 24 
(PE:37 1726). 

25. Iusta et officiosa et pro suo genere pacatior atque tranquillior rerum 
temporalium administratio recipiendorum aeternorum meritum gignit, si 
non teneat cum tenetur, nec implicet cum multiplicatur, si non cum pacatur 
involvat. Ep. 15; 2 (CV 34, 1 36). 

26. Laxatis are curis mutabilium rerum, bona stabilia et certa quae- 
ramus, supervolemus terrenis opibus nostris. Ep. 15 ; 2 (CV 34, 1, 36). 
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Pareille possession élève l’homme à un plan supérieur de 
la durée. 
Tu seras possédé et tu posséderas ; tu seras la possession de 
Dieu, et tu posséderas Dieu 27. Dieu se donnera Lui-même à nous 
en héritage, pour que nous Le possédions et que Lui nous possède 
à jamais ?8. 


3. — Avoir-faim et être-rassasié. 


La temporalité inférieure propre au domaine infra-per- 
sonnel de l'être a ainsi pour effet que les choses qui s’y trou- 
vent sont dans un état d’évanouissement continuel ; nous ne 
pouvons donc pas parler à leur sujet d’une véritable pos- 
session, qui soit un enrichissement ontologique. Ce double 
fait provoque dans l’homme le sentiment d’une inquiétude 
incessante, le pousse d’une chose à une autre, parce qu'une 
chose unique ne peut jamais satisfaire cette inquiétude. 


Quelque bien que l’homme ait acquis, aussitôt se déprécie ce 
bien qu'il a acquis. Il commence à désirer d’autres biens, il 
attend son bonheur d’autres biens, qui, sitôt possédés et quels 

9* . A , LS . . , 4 
qu’ils puissent être, se déprécient... Si ces biens se déprécient 
c'est qu'ils ne sont pas stables ??. 


Cette inquiétude, cette faim sont des signes de la valeur 
supérieure de la personne. Les choses temporelles ne peuvent 
la remplir parce qu'elle est appelée aux choses éternelles 


Plus... tu voudras être davantage, plus tu désireras la vie éter- 
nelle et plus tu aspireras à te rendre tel que tu n’aies plus ces 
affections temporelles... Car ces biens temporels..…., avant d’exis- 
ter, ne sont pas ; quand ils existent, passent ; et, une fois passés, 
ne seront plus 50, 


27. Eris tu possessio, et possidebis ; possessio Dei eris, et possessio tua 
erit Deus” Ps. 145; 11 (PL 37 1891). 

28. Haereditatem enim nobis dabit seipsum Deus, ut ipsum possideamus, 
et ab ipso possideamur in aeternum. Ps. 62 ; 10 (PL 36 754). 

29. Ad quaecumque (homo) pervenerit, continuo vilescit ei quo pervenit. 
Incipiunt alia desiderari, alia cara sperantur ; quae cum venerint, quid- 
quid tibi venit, vilescit … Propterea … vilescunt ista, quia non possunt stare. 
Serm.:125 ; 11 (PL 38 698). 

30. Quanto .… amplius esse amaveris, tanto amplius vitam aeternam desi- 
derabis, teque ita formari exoptabis, ut affectiones tuae non sint tempo- 


rales, et quae temporalia... antequam sint non sunt, et cum sunt fugiunt,. 


et cum fugerint non erunt. Lib. III 7; 21 (PL 32 1281). 
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Finalement Dieu seul peut combler la personne : 
Il n’y a que Celui qui t'a créée, Ô Âme, qui puisse te suffire. 
Quelque autre bien que tu saisisses est misère : car seul, celui-là 
peut te suffire qui t’a créée à sa ressemblance 51. 


Ou encore : 


Je ne serai pas rassasié de biens périssables, je ne serai pas ras- 
sasié de biens temporels ; que le Seigneur me donne quelque 
chose d’éternel, qu’Il m’accorde quelque chose d’éternel. Qu’Il 
me donne sa Sagesse, qu’Il me donne son Verbe... Comme un 
mendiant je me tiens devant la porte %. 


Quand finalement la personne humaine est comblée, elle est 
en même temps élevée au-dessus du plan du temps dont il 
s’est agi jusqu'ici. Elle participe à un degré supérieur de la 
durée, où Dieu comble ses possibilités infinies. 
Voilà ce jour, le jour qui n’a pas de fin. Tous ces jours n’en 
. font qu’un, voilà pourquoi nous serons rassasiés. Car ils ne 
s’'évanouissent pas pour faire place à ceux qui viennent après 
eux, là où il n’est rien qui, pour n'être pas déjà venu, ne soit 
pas encore, et, pour être déjà venu, ne soit plus. Tous ces jours 
sont présents ensemble, car il n’y a qu’un seul jour qui demeure 
et ne passe point : ce jour, c’est l'éternité 55. 


4. — Dispersion et récollection. 


Non seulement l’homme est jeté parmi des choses éva- 
nouissantes et vit dans un monde qui n’est pas adapté à l'en- 
richissement ontologique par la possession, et provoque ainsi 
en lui le sentiment de n'être pas rempli ; lui-même vit dans 
un certain état de dispersion. Cette dispersion ou désagréga- 
tion montre que le Pasein n’a pas encore atteint le degré de 


31. Tibi enim, o anima, non sufficit, nisi qui te creavit. Quidquid aliud 
apprehenderis, miserum est. Quia tibi solus ille potest sufficore, qui ad 
similitudinem suam te fecit. Serm. 125 ; 11 (PL 38 698). 

32. Non satiabor de mortalibus, non satiabor de temporalibus ; aliquid 
aeternum donet, aliquid aeternum concedat. Sapientiam suam mihi det, 
verbum suum mihi det... Mendicus ante ianuam eius sto. Ps. 102 ; 10 
(PL 3771324). 

33. Dies ille, dies est sine fine. Simul sunt illi omnes dies ; ideo satiant. 
Non enim succedentibus cedunt, ubi non est aliquid quod non veniendo 
nondum sit, et veniendo iam non sit. Omnes simul sunt, quia unus est 
qui stat et non transit. Ipsa est aeternitas. Ps. 89; 15 (PL 37 1147). 


| a aie que le dope n’est qu ‘une } distension $ mais une “dis: 
* . tension de quoi, cela je ne le sais pas. Il serait ‘surprenant q 
ce ne soit pas une distension de l’âme elle-même Ÿ*. 
Pareillement le Dasein ne se trouve pas dans son unité 
naturelle : : 
DRE MGR je suis dispersé dans le temps, dont l’ordre m'est inconnu. 
ÿ Mes pensées, la vie la plus intime de mon âme, se sentent déchi- 


rées par tant de vicissitudes tumultueuses, jusqu’au jour, où, 
purifié et fondu au feu de ton amour, je m'écoulerai en Toi #. 


Dieu doit l’élever au-dessus de ce plan du temps et alors 
seulement il redevient un : 


Voilà que ma vie n’est que distension, et ta main m'a recueilli. 
afin que, affranchi des anciens jours, je sois unifié... et que, non 
plus distendu, mais tendu vers Toi... je res ta joie, qui ne 

vient, ni ne s’en va %. 


C'est à cet instant que l’homme sort du plan inférieur du 
CRE | temps, passe de la dispersion à la récollection ou, en d’autres 
termes, de l’ek-sistence à l'être : 


“ Si l'amour de ces biens le rendait inconstant,... s’il s’écoulait en 
| aimant des choses passagères, il s’affermira en aimant l’Être per- 
manent, il se fixera et obtiendra cet Être même qu'il désirait, 
quand il craignait de n'être pas, et ne pouvait s'arrêter, séduit 
par l’amour des choses fugitives 57. 


34. Müihi visum est nihil esse aliud tempus quam distentionem. Sed cuius 
rei, nescio ; et mirum, si non ipsius animae. Conf. XI 26 ; 33 (BT 287). 

35. Ego in tempora dissilui, quorum ordinem nescio ; et tumultuosis 
varietatibus dilaniantur cogitationes meae. intima viscera animae meae, 
donec in te confluam purgatus et liquidus igne amoris tui. Conf. XI 29 ; 
398 (BT 2292): 

36. Ecce distentio est vita mea, et me suscepit dextera tua .….ut..a 
veteribus diebus colligar..., non distentus sed intentus . contempler delec- 
tationem tuam nec venientem, nec praetereuntem. Con. XI 29; 39 (BT' 292). 

37. Etsi variebatur in amore istorum, .…. etsi diffluebat in amore trans- 
euntium, in permanentis amore solidabitur, et stabit, et obtinebit ipsum 
esse, quod volebat cum timebat non esse, et stare non poterat irretitus 
amore fugientium. Lib. III 7; 21 (PL 32 1281). 


De A Laeaote de hote FEAR comme un at se ET 
à __ tilisation qui lui interdit d’exister véritablement. Si nous 
_ concevons l'être comme la réalisation parfaite de toutes les 
__ possibilités données dans l'essence nous devons dire que, ici, 
au plan terrestre de la ane il ne peut s'agir que or A 
tendance vers l'être. I 
Nul ne peut posséder de lui-même « ce * qui est ».… Tout être 
EE corporel n'est pas « ce qui est », car il ne demeure pas en lui- 
Ée _ même, il change en subissant les vicissitudes des lieux et des 
temps. L'âme humaine, elle non plus, ne demeure pas..., elle 
n'est pas « ce qui est »... Personne donc ne posséde de lui-même 

« ce qui est » #8. g 


L'homme s'efforce de réaliser dans la suite du temps les 
possibilités données dans son essence. Son être est ainsi exté- 
rieur à lui-même, déchiré et non pas concentré. L'homme 
n'est pas soi-même : « De combien de changements l’âme 
est affectée ! ... Que de convoitises la déchirent et la divi- 
sent | »32, 

La réalisation parfaite de l'être, la possession parfaite de 

- soi-même ne se trouvent qu’en Dieu. 


On doit dire en effet que cet Être est souverainement, qui 

demeure toujours le même, qui en tout est semblable à lui-même, 

qui ne peut le moindrement se corrompre ou changer, qui n’est 

pas assujetti au temps... Cet Être, nous pouvons dire qu'il n’est | 

autre que Dieu 40. 4 
L'homme ne peut atteindre à un état semblable que lorsqu'il 
quitte la communauté avec les choses terrestres pour entrer 
dans la communauté avec Dieu. 


En soi l'homme n’est pas : car il change et se transforme, s’il 


38. Idipsum nemo habet ex se... Quod corpus habet, non est idipsum, 
quia non in se stat, mutatur per mutationes locorum ac temporum. 
. Anima humana nec ipsa stat, .. non est idipsum. ... Ergo idipsum nemo 
habet ex se. Ps. 121; 6 (PL 37 1263). 

39. Quantis … mutationibus . variatur (anima humana), ... quantis cupi- 
ditatibus diverberatur atque discinditur ? Ps. 121; 6 (PL 37 1623). 

40. Hoc enim maxime esse dicendum est, quod semper eodem modo sese 
habet, .quod omnimodo sui simile est, quod nulla ex parte corrumpi atque 
mutari potest, quod non subiacet tempori.... (Hoc) nihil aliud quam Deum 
possumus dicere. Mor. II 1; 1 (PL 32 1345). 
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ne participe de celui qui est « Celui qui est ». C’est alors qu'il 

est, quand il voit Dieu. C’est alors en effet qu’il est, quand il 
voit Celui qui est et que, en voyant Celui qui est, il devient lui 
aussi, selon sa mesure, quelqu'un qui est #1. 


6. — La copieuse indigence et la satiété insatiable. 


Nous trouvons aussi dans la vie terrestre de la personne 
un certain état contraire à la nature qu'Augustin s'efforce 
de définir avec l’expression copieuse indigence. La possession 
des choses signifie non pas la richesse mais la pauvreté, de 
de même que l'effort de l’homme pour s'enrichir toujours 
plus ontologiquement grâce aux choses temporelles signifie 
qu’il se vide car ainsi il perd la valeur suprême, c’est-à-dire 
l'unité. De là vient cet état étrange, la pauvreté considérée 
comme une richesse. 

Les apparences vaines des choses temporelles... ont mis la divi- 

sion en l’homme déchu de l’unité divine et... introduit dans son 

désir la multiplicité. De là vient cette abondance laborieuse et, 
si l’on peut dire, cette copieuse indigence #?. 

À partir de ce plan l’homme doit s'élever à un autre degré 
de la durée, qui signifie la pleine possession de l’être, encore 
que la temporalité demeure. Ici se réalisent les facultés de 
l’homme, non par la succession temporelle, mais parce que 
à chaque moment de la succession l’homme possède son être 
total dans l’être-avec avec Dieu (i»1 Mitsein mit Gott). C'est 
un état de rassasiement ininterrompu qui cependant aspire 
toujours ardemment vers un nouveau rassasiement parce que 
l’homme ne trouve pas ce rassasiement dans son essence maïs 
le reçoit dans l’être-avec avec Dieu. 


Là il y aura une satiété insatiable. Car, d’une part, nulle satiété 
qui provoquerait la lassitude, d’autre part, nul manque, qui ferait 
qu'on resterait en quelque sorte sur sa faim #3. 


41 .Homo in se non est : mutatur enim et vertitur, si non participat 
eius qui est Idipsum. Tunc est, quando videt Deum. Tunc enim est, quando 
videt eum qui est, et videndo eum qui est, fit et ipse pro modo suo ut sit. 
Ps. 121; 8 (PL 37 1624). 

42. Temporalium ... specierum multiformitas ab unitate Dei hominem 
lapsum diverberavit et... multiplicavit eius affectum. Ita facta est abun- 
dantia laboriosa, et, si dici potest, copiosa egestas. Re. 21 ; 41 (PL 34 139). 

43. Ibi erit satietas insatiabilis. Nam neque satiaberis, ut velis discedere ; 
neque aliquid deerit, ut quasi inopiam patiaris. Serm. 125 ; 11 (PL 38 698). 
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Nous pourrions ainsi construire à partir de ces matériaux 
une des catégories principales de la conception augustinienne 
de la temporalité. Tout événement temporel est marqué par 
cette désagrégation intérieure qui appartient à l'essence de la 
temporalité : tout ce qui est temporel est en route vers un 
autre état, va de la disparition à la permanence, de l'avoir 
à la possession, du manque à la satiété, de la dissipation à . 
la récollection, de l’être-autre à l'être-soi, de la copieuse 
indigence à l’état de satiété insatiable. Cela explique la dyna- 
mique interne de la temporalité. 


IT 


LA TEMPORALITÉ COMME ‘ AGONIE ” 


La deuxième catégorie fondamentale si caractéristique 
pour la conception augustinienne du temps est le concept 
d'agonie. Que signifie ce concept, comment l’analyser ? 
Il signifie d’abord que la vie est totalement tournée vers la 
mort, et que chaque changement est un présage de la mort. 
Si la temporalité contient aïnsi en son germe la mort, nous 
pouvons dire de plus qu’elle est une maladie, et même une 
maladie mortelle. Mais l’homme ne s’en accommode aucune- 
ment, il se cabre contre cette course à la mort (cwrsus in 
mortem), il veut entreprendre un combat contre la mort. 
Ce combat n'est pas autre chose qu’un combat à mort. 
L'homme ne peut s’insurger contre cette instabilité, elle nous 
tient en quelque degré irrémédiablement en esclavage. Dans 
ce long combat la mort et la maladie l’emportent toujours 
sur l’homme, elles lui enlèvent tout ce qu'il tenait auparavant 
pour sa propriété. La vie ne laisse jamais de résultat et ne 
porte pas de fruit. 

Mais tout cela n’est que le plan de ce temps sur lequel se 
joue l’histoire. À l'opposé il y à un autre monde vers lequel 
s'avance le temporel, où la vie jouit de toute sa réalité, où 
l’on possède toutes ses forces, où règne la paix complète et 
la liberté parfaite. Là-bas l’homme ne vieillit pas, mais il 
se renouvelle constamment ; là-bas tout a sa dernière signi- 
fication et porte fruit. À partir du plan temporel qui a été 


tu Dee ne din ét rite doit atteindre à 
_ce qui répond au dynamisme interne de la temporalit à 
lysons maintenant cette catégorie fondamentale LonPienes | 


4 


1. — l'avoue donne et la vie. 


Au Dasein qui entre dans le monde s'offre une série de . 
possibilités. Ces possibilités peuvent être réalisées. Mais l’une 
d'elles sera récessairement réalisée. Cette possibilité privilé- 
giée est la mort. 


Seule ma mort est chose certaine... Un enfant est conçu : peut- 
être sera-t-il un nouveau-né, peut-être sera-t-il mort-né. Même 
- incertitude par la suite : peut-être grandira-t-il, peut-être ne 
grandira-t-il pas ; peut-être vieillira-t-il, peut-être ne vieillira-t-il 
pas ; peut-être sera-t-il riche, peut-être pauvre ; peut-être dans 
les Honneurs. peut-être dans les humiliations… Envisage toutes 
les conditions. toujours tu pourras dire : peut-être en sera-t-il 
ainsi, peut-être non. Mais peux-tu dire : peut-être mourra-t-il, 
peut-être ne mourra-t-il pas ? 4. 


La mort n’est pas un fantôme qui se tient à la fin de la 
vie ; elle est déjà active dans l’homme dès le premier 
moment et la vie est un continuel passage à la mort. 


Si chacun commence à mourir, c’està-dire à être dans la mort, du 
jour où commence en lui l’action même de la mort, c’est-à-dire 
la soustraction de la vie, il faut bien reconnaître qu’il est dans 
la mort, du jour où il commence à être dans le corps#. — 
Jamais donc l’homme n’est dans la vie, du jour où il est dans 
ce corps plutôt mourant que vivant. — Du jour en effet où l’on 
commence d’être dans ce corps qui doit mourir, jamais on ne 
cesse de tendre vers la mort. C’est là le fait de la mutabilité, 
pendant tout le cours de la vie (si toutefois elle mérite le nom 
de vie), de tendre vers la mort46. 


44, Sola mors certa est. .. Conceptus est puer, forte nascitur, forte abor- 
tum facit. Ita incertum est : forte crescit, forte non crescit ; forte senescit, 
forte non senescit ; forte dives erit, forte pauper ; forte honoratus, forte 
humiliatus. ... Respice omnia ..., ubique est : Forte erit, forte non erit. 
Numquid potes dicere, Forte moritur, forte non moritur ? Serm. 97 ; 3; 3 
(PL 38 590). 

45. Si ex illo quisque incipit mori, hoc est esse in morte, ex quo in 
illo agi coeperit ipsa mors, id est vitae detractio, … profecto ex quo esse 
incipit in hoc corpore, in morte est. Civ. 13; 10 (CCL 48 392). 

46. Nunquam igitur in vita homo est, ex He est in corpore isto moriente 


te. . 


En effet, HE ce qui est ‘sujet à au Pr n’est pe, ü une jar ; 
: changé, ce qu'il était. S'il n’est plus ce qu'il était, c’est qu’en lui 


_ corps du vieillard décrépit et courbé, les forces sont mortes dans 


le corps du malade, l’immobilité de l’homme debout est morte 5 4 À 
dans le corps de celui qui marche, la marche est morte dans 


l’immobilité de l’homme debout, marche et immobilité de l’homme 


est morte sur les lèvres de l’homme silencieux. En toute chose 
sujette au changement et qui est ce qu’elle n’était pas, je vois 
‘une sorte de vie en ce qu’elle est, et une sorte de mort en ce 
qu’elle fut. Enfin, quand on demande à propos d’un mort : « Où 
est cet homme ? », on répond : « Il fut »41. 


Il est frappant que la mort est d'autant plus active dans 
une vie que celle-ci tend plus vite vers sa perfection. En 
chacun le désir de mourir s'accroît à la mesure de la pléni- 


 tude de vie à laquelle il aspire. 


Lorsque les choses naissent et s’efforcent vers l'être, plus rapi- 
dement elles croissent pour être, plus vite aussi elles se hâtent 
vers le non-être. Telle est leur condition... Par les vicissitudes 
de leur disparition et de leur apparition, elles composent le tout 
dont elles sont les parties. C’est pareillement que se déroule 
jusqu’au bout notre conversation, grâce à une suite de signes 
sonores. Elle n’arriverait pas à se formuler tout entière, si 
chaque mot, une fois prononcé, ne s’évanouissait pour laisser la 


potius quam vivente. — Ex quo enim quisque in isto corpore morituro esse 
coeperit, nunquam in eo non agitur ut mors non veniat. Hoc enim agit 
eius mutabilitas toto tempore vitae huius (si tamen vita dicenda est), ut 
veniatur in mortem. Civ. 13; 10 (CCL 48 392). 

47. Quiquid enim mutari pofést, mutatum non est quod erat. Si non est 
quod erat, mors Fe ibi facta est. Peremptum est aliquid ibi quod 
erat, ét non est. … Pulchritudo mortua est in corpore fessi et incurvi senis, 
mortuae sunt vires in corpore languentis, mortua est statio in corpore 
ambulantis, mortua est ambulatio in corpore stantis, mortua est ambulatio 
et statio in corpore iacentis, mortua est locutio in lingua tacentis. Quidquid 
mutatur et est quod non erat, video ibi quamdam vitam in eo quod est, 
et mortem in eo quod fuit. Denique de mortuo cum dicitur, ‘’ubi est homo 
ille ?”, respondetur, ‘fuit. Jo. 38; 10 (CCL 36 343). 


s’est accomplie une sorte de mort. Quelque chose en lui a été : 
_ détruit, qui était et n’est plus. La beauté est morte dans Le 


debout sont mortes dans le corps de l’homme couché, la parole “ € 


veaux âges, autant tu souhaites par là même de les voir 
mourir 4. 


Toute l’histoire de l'humanité s'écoule sous le signe de 


cette course à la mort (cursus ad mortem). 


Dieu a fait un monde périssable et voilà pourquoi Il t'a créé 
mortel. L’homme qui est l’ornement de la cité, l’homme qui 
habite, régit, gouverne la cité, n’y vient que pour s’en aller, n'y 
naît que pour mourir, n’y entre que pour passer. Le ciel et la 
terre passeront, quoi d'étonnant que la cité finisse ? 50. (Augustin 
évoque la chute de Rome en l’an 410). 


Ainsi toute notre vie ici-bas se définit essentiellement : 
cursus ad mortem °?!. 

Au delà de cette vie il y en a encore une autre où la 
possession de la vie n’est pas affectée par l’action continuelle 
de la mort. La vie y est parfaite car l'être y est possédé en 
une seule fois et non pas dans le changement. Cet état se 
réalise dans le être-avec avec Dieu : 


Lorsque l’homme sera uni à Dieu pour son bonheur, il vivra 
immuable et, tout ce qu’il verra, il le verra établi dans l’immu- 
tabilité 52. 


2. — L’être-malade et l’être-en-pleine-force. 


La temporalité, parce qu’elle signifie un changement cons- 
tant, porte donc en soi le germe de la mort. Mais ce qui 


48. Cum oriuntur et tendunt esse, quo magis celeriter crescunt, ut sint, 
eo magis festinant, ut non sint; sic est modus eorum. … Decedendo et 
succedendo agunt omnes universum, cuius partes sunt. Ecce sic peragitur 
et sermo noster per signa sonantia. Non enim erit totus sermo, si unum 
verbum non decedat, cum sonuerit ut succedat aliud. Conf. IV 10; 15 
(BT 65). 

49. Quot optas gradus aetatis, tot simul optas et mortes aetatum. 
RS, 1275 TSNCPEAS TE 686): 

50. Et mundum fecit tibi Deus casurum ; et ideo te condidit mori- 
turum. Ipse homo ornamentum civitatis, ipse homo inhabitator, rector, 
gubernator civitatis, sic venit ut eat, sic est natus ut moriatur, sic est 
ingressus ut transeat. Coelum et terra transibunt : quid ergo mirum, si 
aliquando finis est civitatis. Serm. 81 ;, 9 (PL 38 590). 

51. Omnino nihil sit aliud tempus vitae huius, quam cursus ad mortem. 
Civ. 13; 10 (CCL 48 392). 

52. Cum feliciter adhaëserit (homo Deo), immutabiliter vivet, et immu- 
tabiliter videbit omne quod viderit. Tri. XIV 14; 20 (PL 42 1051). 


‘+ 


place à un autre 48, — Autant tu souhaites voir arriver de nou- | 
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Porte en soi le germe de la mort est ce maladie. La vie est. 


_ donc une maladie mortelle. 


De même que les médecins examinant un mel se rendent 
compte que la maladie est mortelle et disent : « il mourra, il 
n’en réchappera pas », de même, dès qu’un homme est né, de 
- faut dire : « il n’en réchappera pas » 55. 


Nous cherchons continuellement à guérir cette ft 
cette maladie-là que, en d’autres mots, nous appelons la vie. 
 Naïître ici-bas en un corps mortel, c’est commencer à être malade. 


Il faut chaque jour des remèdes pour compenser nos faiblesses, 
chaque jour des remèdes réparent toutes nos faiblesses 54. 


Chacun de nos besoins suffirait déjà par lui-même à nous 


mettre à mort si nous ne trouvions pas le remède correspon- 
dant. 


Est-ce que la faim ne te tuerait pas, si tu n’y portais remède, ? 
Est-ce que la soif ne te ferait pas périr, si, en buvant, tu n’y 
remédiais pour un temps, sans d’ailleurs pouvoir l’éteindre pour 
toujours ? Car la soif, un instant apaisée, reviendra. Nous apai- 
sons donc par ces calmants les tourments de nos maladies 5. 


Nous devons protéger cette vie malade, qui est si fragile, 
et il est déjà admirable qu’elle puisse être conservée pendant 
des années. 


Ne sommes-nous pas plus fragiles que si nous étions de verre ? 
Le verre, en effet, malgré sa fragilité, dure longtemps, si on en 
prend soin : tu trouves des coupes, venant d’aïieux et de bisaïeux, 
dans lesquelles boivent leurs neveux et petits-neveux. Des objets 


53. Quomodo medici quando inspexerint valetudinem, et mortiferam esse 
cognoverint, hoc pronuntiant : moritur, inde non evadit. Ex quo nascitur 
homo, dicendum est, Non evadit. Serm. 97 3; 3 (PL 38 590). 

54. Nasci hic in corpore mortali, incipere aegrotare est. Quotidianis 
medicamentis fulciuntur indigentiae nostrae, quotidiana medicamenta sunt 
refectiones omnium indigentiarum. Ps. 102; 6 (PL 37 1320). 

55. Fames nonne te occideret, nisi medicamentum ... apponeres ? Sitis 
nonne te perimeret, nisi eam tu bibendo, non penitus exstingueres, sed dif- 
ferres ? Reditura est enim sitis paululum temperata. Temperamus ergo 
istis fomentis aerumnam aegritudinis nostrae. Ps. 102 ; 6 (PL 37 1320). 

56. Nonne fragiliores sumus, quam si vitrei essemus ? Vitrum enim etsi 
fragile est, tamen servatum diu durat : et invenis calices ab avis et 
proavis, in quibus bibunt nepotes et pronepotes. Tanta fragilitas custodita 
est per annos. Nos autem homines, et sub tantis casibus quotidianis fra- 
giles ambulamus ; et si casus ipsi repentini non acciderent, diu tamen 
vivere non valeamus. Serm. 17 7 ; 7 (PL 38 128). 


ARS nous ne pouvons vivre Ro 56, 


La malades trouvent précisément dans - leur. ne J'oc- $ 
casion de connaître cet aspect de la vie. Ceux qui sont en 
santé aperçoivent rarement cette fragilité de la vie. Mais ce 
n’est pas un ‘accident corporel qui constitue proprement la 
maladie de la vie, c'est le fait que nous nous trouvons sur 
_ le plan de cette temporalité et ne sommes pas encore avec 


Dieu. 


- Tu es en santé, demande-toi si tu es malheureux. Car il est 

_ facile à celui qui est malade de sentir sa misère. Quand tu es 

_en santé, demande-toi si tu es malheureux : pour cette raison 
que tu n’es pas encore avec Dieu 57. 


L'homme doit donc s'élever à partir de la temporalité 
jusqu’à ce degré où cette maladie mortelle qu'est la vie dis- 
paraît complètement. 


Mais dans la Cité sainte, vraies seront les richesses, parce que 
rien ne nous manquera ; et, parce que nous n’éprouverons nulle 
indigence, ce sera aussi la vraie santé. Quelle est la vraie 
santé ? Lorsque la mort aura été absorbée dans la victoire, que 
ce corps corruptible aura revêtu l'incorruptibilité et que ce corps 
mortel aura revêtu l’immorlalité, alors ce sera la vraie santé 58. 


Au plan de la temporalité la maladie propre à la vie tem- 
porelle n'a pas permis que nous vivions continuellement en 
communauté avec Dieu. Seule cette parfaite communauté 
aurait pu faire disparaître en nous le germe de cette maladie 
qu'est la vie. Aïnsi la maladie a empêché que nous soyons 
guéris de la maladie. La vie temporelle a travaillé contre 
la vie. La parfaite communauté avec Dieu ne se réalise que 
dans l’au-delà sur un autre plan de la durée. 


Quelle sera donc la force de l'esprit, quelle sera limmortalité 


57. Sanus es, vide si miser es. Nam facile est ut qui aegrotat, sentiat 
se miserum. Quando sanus es, vide si miser es ; quia cum Deo nondum es. 
Ps 49 KR 72MEPRSS0 NS 70) 

DS: Je illa vero civitate verae erunt divitiae, quia ibi nobis nihil deerit ; 
quia nec indigebimus aliqua re, et vera sanitas erit. Quae est vera sanitas ; 
Cum absorpta fuerit mors in victoriam, et correptibile hoc induerit incor- 
ruptionem, et mortale hoc induerit immortalitatem ; tunc erit vera sani- 
tas. Ps, 122; 12.(PL 371689) 


* ui est et état-là, «m'est en butte ni à la fai 
os Li soif, ni à la maladie, ni à la mort »®, 


3. — Combat et Paix. 


| Est Re des temps très troublés ; pour com 
._ prendre sa doctrine il ne faut pas oublier qu "elle a été en 
à très grande partie inspirée par l'événement capital des 
_: grandes invasions, c’est-à-dire par la prise de Rome par 
| -_ Alaric en 410. Ce fut un coup dur pour tous ceux qui avaient 
_ cru à l'éternité et à l’invincibilité de Rome. La philosophie 
| augustinienne de l’histoire s’est constituée dans une situation 
troublée par des guerres continuelles. Il à inséré dans son 
système ces circonstances extérieures et il en a pensé la méta- 
physique : la temporalité signifie essentiellement pour lui 
la guerre. Les guerres, les bouleversements, la famine et la 
peste qui les suivent signifient pour lui non seulement une 
réalité historique mais aussi une caractéristique essentielle 
de la temporalité6t. La nature humaine sur laquelle repose 
l’histoire est composée de deux réalités ennemies qui combat- 
tent l’une contre l’autre. 
La chair a des désirs contraires à ceux de l'esprit, et l'esprit : SES 
a des désirs contraires à ceux de la chair, en des combats 
multiples et divers 6°. | 


Dans le langage d’Augustin le terme corps signifie plus Sos 
que le corps humain. Il désigne tout le monde matériel à 
comme aussi les forces diaboliques 65. Quel rapport y 


59. Quantum … erit robur in mente, quanta immortalitas et firmitas in cor- 
pore, ut neque mentis deficiat-intentio in contemplatione Dei, neque mem- 
bra succumbant in continuatione laudis Dei. Serm. 252 9 ; 9 (PL 38 1177). 
__ 60. Non esuriunt, non sitiunt, non aegrotant, non moriuntur. Serm. 2529 ; 9 
(PL 38 1176). 

CLGE W'oSerm: 38) 8%; 10 (PL'38 241). 

62. Caro concupiscit adversus spiritum et spiritus adversus carnem, mul- 
tis et variis certaminibus. Civ. 21; 15. (CCL 48 781). 

63. Propositus (est) nobis …. lucta cum carné, ...lucta cum diabolo, 
lucta cum saeculo. Serm. 344; 1 (PL 39 1512). 
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a-t-il entre le corps, le monde et les démons ? On le com- 
prend facilement si on se souvient que la pensée d’Augustin 
utilise les représentations propres à l'image antique du 
monde. Cela explique le réalisme très étendu de sa croyance 
aux démons. Comme presque tous ses contemporains il 
pensait aussi que toute la création du haut en bas est 
animée, depuis le feu de l'éther dans le ciel empyrée jusqu'à 
l’intérieur de la terre. La matière ne peut pas se mouvoir 
de soi-même, elle est donc mue, et de façon nécessaire, 
par un être supérieur, c’est-à-dire par un esprit. L'univers 
est ainsi poussé et mû par des forces spirituelles ou à 
moitié spirituelles, en d’autres termes il est animé. Or par 
quoi pourrait-il ainsi être animé si ce n’est pas les bons 
et les mauvais anges ? 
Toute Âme est, en quelque mesure, maîtresse de ses actions en 
vertu d’une sorte de droit qui lui appartient en propre, et, en 
quelque mesure, contrainte et gouvernée par les lois du tout 
comme par une législation qui s'impose à tous. Donc, puisque 
toute chose visible est en ce monde sous la tutelle d’une puis- 
sance angélique, comme l’atteste maint passage des divines 
Ecritures, celle-ci s’occupe différemment de la chose qui lui est 
confiée, selon qu’elle agit en fonction d’une sorte de droit indi- 
viduel, ou qu’elle est contrainte d’agir en vertu d’une loi géné- 
rale. Le tout l’emporte en effet sur la partie : car ce qu’elle 
effectue à titre individuel, il ne lui est possible de l’effectuer 
qu’autant que la loi du tout le lui permet 64. 


L'univers ainsi imaginé ressemble à un être vivant, immense, 
animé de mille façons différentes et respirant partout la 
puissance. 

Ces « êtres vivants inférieurs qui ont l’air pour domaine 
et que l’on nomme démons » 65, Augustin les identifie avec 
les anges déchus dont parle la Sainte Ecriture. Pour con- 


64. Omnis anima partim privati cuiusdam iuris sui potestatem gerit, par- 
tim universitatis legibus sicut publicis coercetur et regitur. Quia ergo una« 
quaëque res visibilis in hoc mundo habet potestatem angelicam sibi prae- 
positam, sicut aliquot locis divina Scriptura testatur, de ea re cui praeposita 
est, aliter quasi privato jure agit, aliter tanquam publice agere cogitur. 
Potentior est enim parte universitas ; quoniam illud quod privatim agit, 
tantum agere sinitur, quantum lex universitatis sinit. 83 79; 1 (PL 40 90) 
Cf. Ps. 145; 5 (PL 37 1887) (corpus angelicum). 

65. Huius aeris animalibus quibusdam vilissimis quos daemones vocant. 
Ac. 17; 20 (CV 63). Cf. Civ. 10 ; 11 (CCL 47 286) 


{ 


nes. COR né, 


Fa A à ce qu’il pense de leur force et de leur savoir il At 


lire son petit livre Z'erf divinatoire des démons. On peut 
y ajouter ce qu’il a dit plus tard sur le même sujet, dans 
La Cité de Dieu St : dans une certaine mesure les démons 
sont puissants. Ils disposent de trois pouvoirs dangereux : 


une perception subtile à laquelle rien n'échappe, un mouve- 


ment rapide et, par dessus tout, une très longue expérience. 
L'âme appelée à l'éternité est jetée dans ce monde mys- 
térieux où règnent les puissances démoniaques. Elle leur 
est livrée impuissante, tout au moins en ce sens qu’elle ne 
peut pas répondre à leur attaque à armes égales. Au vrai, 
le fond de l’âme est hors de l'atteinte des démons ; le 
combat proprement dit n’y pénètre pas. Il s'agit d'un 
combat invisible entre deux espèces d'amour. L'un est 
l’amour du monde rempli par les puissances démoniaques, 
l’autre est l'amour de Dieu. Ce combat divise pareillement 
l'âme humaine ; si un amour l’emporte, il anéantit sans merci 
l’autre 0. Par ce combat intérieur l’humanité intérieure est 
divisée en deux camps : le camp de l’amour du monde 
renferme les hommes en qui domine l’amour du monde, 
le camp de l'amour de Dieu groupe les hommes en qui 
l'amour de Dieu est devenu la loi suprême. | Ce combat 
universel qui remplit le monde ne connaît ni repos ni paix. 
Ne pas être encore avec Dieu, vivre parmi les tentations et les 
angoisses, c’est la tribulation ; ce n’est pas encore cette sécurité 
qui nous a été promise !1, 
Le camp des amis de Dieu est pareillement livré sans 
défense à ses ennemis, mais en cela même se trouve sa 
plus grande force. 


66. Div. (CV 41 597-618). 

67. Cf. Civ. 8 ; 14-15 (CCL 47 230-33), — 9 ; 2-3 (CCL 47 250-51), — 
9 ; 18-22 (CCL 47 266-69). 

68. Eos qui foris nos oppugnant, intus vincimus. Ag. 2 ; 2 (CV 41 103). 

69. Magnum praelium vobis est, hostem non videre et vincere. Ps. 142 ; 16 
(PL-37 1854). 

70. Amores duo in hac vita secum luctantur, amor saeculi, et amor Dei ; 
et horum duorum qui vicerit, illuc amantem tanquam pondere trahit. 


Serm. 344 ; 1 (PL 391512). 


71. Hoc 'enim ipsum quod cum Deo nondum sumus, hoc ipsum quod 
inter tentationes molestiasque versamur, quod sine timore esse non pos- 


-sumus, non enim est illa securitas, quae nobis promissa est, tribulatio est. 


Ps. 49 ; 22 (PL 36 579). 
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us tu seras faible, et aucune ‘arme qui soit nr 

_ te protègera Celui ose ik: cest dit : « sous nie 
[ Dieu » CEA Ad 

PAGE nest pas! pour le prié de Scaibatte que: Lace tre & 

‘à te dans cette guerre. Elle y est contrainte. Son but 

dernier est la libération et la paix éternelle. « On fait la 

guerre pour obtenir le paix »%. Mieux vaut combattre 
dans le temps que d’être éternellement esclave. « Mieux 
vaut la guerre avec l'espoir d’une paix éternelle, que la 
captivité sans-aucune espérance de libération » #. Au fond 
d'elle-même l'âme ressent un besoin naturel de paix : 


Nous voulons en finir avec cette guerre, et pour saisir la paix 
du plus parfait des ordres, le feu de l’amour divin nous 
” enflamme "5. » 


Cette aspiration vers la paix montre que l'âme n'appar- 
Dir tient pas au monde d'ici-bas, au plan corporel a temps, 
on * mais à un autre degré où 


si grand alors sera l’accord de la chair avec l'esprit... que rien 

ASS qui vienne de nous ne fera plus obstacle : alors nous ne souf- 

à à frirons d’aucun ennemi du dehors, pas plus que nous ne serons 

FAT ; au dedans ennemis à nous-mêmes 76, — Plus de mort, plus de 
| litige : là tout est paix, repos, joie, justice 77. 


4. — Captivité dans les larmes et captivité dans la joie. 


L'Existence se fatigue de combattre et voudrait quitter 
le champ de bataille. Mais elle est entourée d'un mur, 


72. Remaneas inermis non habens ullum adiutorium tuum ; et quanto 
magis infirmus es, nulla tua arma habens, tanto magis te suscipit, de quo 
dictum est, « Susceptor noster Deus ». Ps. 45; 13 (PL 36 523). 

73. Bellum geritur ut pax adquiratur. Ep. 189 ; 6 (CV 57 135). 

74. Melius est bellum cum spe aeternae pacis, quam sine ulla liberationis 
cogitatione captivitas. Civ. 21; 15 (CCL 48 781). 

75. Cupimus hoc bello carere et ad capessendam ordinatissimam pacem 
igne divini amoris accendimur. Civ. 21; 15 (CCL 48 781). 

76. Tanta erit tunc concordia carnis et spiritus, ut nihil nobis repugnet 
ex nobis ; sed sicut foris neminem, ita nec intus nos ipsos patiamur ini- 
micos. Ench. 91 (PL 40 274). 


77. Nulla mors, nulla lis : ibi pax, quies, gaudium, iustitia. Ps. 49 ; 22 
(PL-36 579). 


4 nscience | qu’ ‘elle est one en ao. à peine 
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Pour rishenée le monde extérieur Maténiel est Loue a 
d'abord une prison ; ce monde appartenant au temps He Ge 
rieur lui est essentiellement étranger. L'Existence est comme 
le prisonnier qui ne remarque pas qu’il a encore dans sa 
prison le pouvoir de se déplacer librement ou peut-être 
_ que sa prison est déjà installée ; elle voit seulement que ses 
désirs sont contraints, ses possibilités limitées et qu’elle 
se peut s'échapper. Quelque soit la beauté de ce monde il 
n'est jamais pour l'existence qu'une fâcheuse caverne (spe- 
lunca) et une prison (carcer)"®. à 

Ce n’est pas seulement le monde qui est une prison pour 
l'Existence ; le corps l'est aussi pour l’âme. Ce n’est pas 
la « Cotporéité » elle-même qui est en question, mais le. 
fait que l’âme n’est pas capable de spiritualiser le corps, 
de l’élever au niveau de l'être qu'elle possède et au degré 
de la temporalité originelle qui lui est propre. C’est donc 
non pas le corps mais le corps non spiritualisé qui est pour 
nous une prison. 

Si la chair est ta prison, ce n’est pas le corps qui est ta prison, 
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mais la corruption de ton corps. — La corruption de la chair, & 
ses passions et ses tentations, voilà ma prison 80. | ERA 
L'âme désire uniquement s'échapper de cette double | Dr 


prison, et précisément ce désir lui apporte déjà les pré- 
misses de la libération définitive : « on nous annonce notre 4 
cité future et nouvelle » 8. Mais cette promesse inscrite re 


78. Delectationibus temporalium rerum tentamur, et colluctamur quotidie 
cum suggestionibus illicitarum voluptatum. Vix respiramus vel in oratione : 
captivos nos esse intelligimus. Ps. 136 ; 7 (PL 37 1765). 

79. Visum est quod spelunca et carcer mundus iste sit. Ps. 141; 17 
(PE-37- 1843). 

80. Si caro tibi carcer est, non corpus est carcer tuus, sed corruptio 
corporis tui. Ps. 141; 18 (PL 37 1843) — Corruptela carnis, et pres- 
surae, et tentationes carcer mihi sunt. Ps. 141 ; 17 (PL 37 1843). 

81. In hoc enim mundo, in his tribulationibus sacculi, à in hac turba multi- 
plici scandalorum, quodam modo in captivitate gemimus ; sed erigemur ; 
praenuntiatur civitas nostra nova futura. Ps. 147; 5 (PL 37 1917). 
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dans la nature de l’âme ne fait que rendre plus pesante la 
vie d'’ici-bas, et la vie de l’Existence est pareillement un 
unique cri poussé vers Dieu : « fais sortir mon âme de 
cette prison | »#2. Au vrai, l’homme demeure aussi pri- 
sonnier à l’autre plan, dans la communauté avec Dieu, car 
Dieu le lie à Lui-même avec les chaînes de l’amour ; 
mais cette captivité n’est plus celle des larmes, elle est 
celle de la joie (captivilas plorantium — captivitas lae- 
tantium) S. 


5. — Vieillissement et renouvellement. 


\ 


Notre vie est donc vouée à la mort, nous sommes sous 
l'empire de cette maladie qu'est la vie, l’âme combat inces- 
samment pour se libérer et cependant demeure toujours 
dans la captivité. C’est pourquoi, dans cette vie, l’homme 
vieillit lentement, cet homme dont la vie signifie en même 
temps la marche de l’histoire. 


Tu t’étonnes que le monde faillit... C’est un homme : il naît, 
il grandit, il vieillit... L'homme est devenu vieux : il est plein 
de lamentations ; le monde est devenu vieux : il est plein de 
tribulations 84, 


Telle est la direction du vieillissement constant. A 
l'opposé, une autre direction ne montre pas la route de 
l’affaiblissement et de l’anéantissement incessants, mais celle 
du renouvellement intérieur qui nous mène à l’état de la 
jeunesse éternelle. L'histoire de la première tendance a 
été l’histoire du corps, la seconde est l’histoire de l’Âme. 


Le monde périt, le monde vieillit, le monde faillit, il souffre 


82. Extra istum mundum in nescio qua requie pollicetur nobis Deus quod 
futuri simus ; forte ideo de loco isto clamamus, educ de carcere animam 
meam. Ps. 1414: 17" (PL 0371843). 

83. Captivati (erimus), quia capti, et capti quia subiugati; sub lene 
illud iugum missi, liberati, et iustitiae servi facti. Ps. 67 ; 26 (PL 36 830) 
— Jn ista captivitate, in ista servitudine, in isto curru, sub isto iugo non 
sunt millia plorantium, sed millia laetantium. Ps. 67; 26 (PL 36 830). 

84. Miraris quia deficit mundus ? Homo est, nascitur, crescit, senescit. 


Senuit homo ; quaerelis plenus est : senuit mundus ; pressuris plenus est. 
Serm. 81; 8 (PL 38 504). 
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l’halètement de la vieillesse. Ne crains pas : ta jeunesse sera 

renouvelée comme celle de laigle 85. 
La question décisive qui se pose pour l'existence est de 
savoir à quel monde elle se lie. S’attache-t-elle au monde 
corporel, alors elle vieillit incessamment dans le temps ; 
s’attache-t-elle à Dieu et aux choses éternelles (7e-ligio) 
« même si notre homme extérieur se dissout, notre homme 
intérieur se renouvelle de jour en jour » 86. C’est la vie 
où « la nouveauté elle-même croît » 87 et où naît le nouvel 
homme #8, jusqu’à ce que finalement il s'élève jusqu’à vivre 
avec Dieu dont la nouveauté et la jeunesse sont éternelles 59. 


6. — Stérilité et fécondité. 


Dans ces circonstances il n’est pas étonnant que les 
justes éprouvent une profonde souffrance ®. .Cette douleur 
est d'autant plus grande que l’homme perçoit que les œuvres 
de l'esprit ne peuvent, en cet état de la temporalité, s’ache- 
ver ni se développer jusqu'à leur épanouissement. Jamais 
l’homme de l'esprit ne peut voir le fruit répondant à son 
travail et à son effort. IL est vrai que les âmes qui sont 
fixées dans l’histoire corporelle finissent par tout perdre ; 
cependant leur vie s’épanouit un certain temps parce qu’elle 
suit le cours de la vie matérielle biologique. Ces hommes 
peuvent raconter leurs réussites, ils se sentent chez eux 
sur terre et ils voient le fruit de leur labeur, tandis que la 
vie des hommes de l'esprit paraît stérile. Augustin appelle 
cela le mystère le plus profond de la Providence divine. 


85. Perit mundus, senescit mundus, deficit mundus, laborat anhelitu 
senectutis. Noli timere, renovabitur iuventus tua sicut aquilae. Serm. 81 ; 8 
(E#582505): 

86. C£. : Ps. 131; 1 (PL 37 1716), Rel. 10 ; 19 (PL 34 131), Rel. 55 ; 113 
(PL 5# 172). 

87. Non sic proficiamus ut ex novis veteres efficiamur, sed ipsa novitas 
crescat. Ps. 131; 1 (PL 37 1716). 

88. Parturit vetus homo, sed nascitur novus homo. Ps. 47 ; 5 (PL 36 536). 

89. Tibi fit (Deus) novus redeunti. Ps. 39 ; 4 (PL 36 435). 

90. lustus plorat veraciter plorantes steriliter. Plorat plorantes, plorat 
ridentes ; quia et qui plorant de rebus vanis, inaniter plorant ; et qui 
rident de rebus vanis, malo suo rident. Ille ubique plorat, plus ergo ipse 
plorat. Serm. 31 3; 4 (PL 38 194). 


Aa mer-n ’est si leds que cette pensée 
que les mauvais soient en prospérité et les bons en 
| Rien n’est si profond; rien n’est si élevé 91, SR ATOS 
Peu à peu les hommes de l'esprit comprennent ce mys- £ 
“tère et ils craignent de réussir, ils ont peur que leur vie 
porte déjà ici-bas ses fruits, car ce pourrait être le signe 
de leur décadence. Ils savent que les joies sont suivies d’une 
plus grande souffrance ; ils se tiennent loin de la « jubi- 
lation des fils de la tèrre » et vivent plutôt dans le deuil 
de l'exil. 
Plus grande était la joie, plus grande est la tristesse qui est 
: survenue : aussi, dans la suite, l’homme craint-il de lâcher les 
rênes au bonheur, de se laisser aller à la joie, de peur que, 
plus il aura été joyeux, plus il ne soit affligé si un malheur lui 
arrive %, 


Peu à peu cette angoisse s'empare de plus en plus de 
FE l'existence, tellement qu'elle devient le critère de l'apparte- 
ER nance aux hommes de l'esprit : vit-on constamment dans 
l'angoisse, ou trouve-t-on sur terre une demeure remplie 

de bonheur %. Ces hommes sont marqués par un grand 
| éloignement de la terre ; à cause de cela ils ont toujours 
"M à souffrir le mépris et la persécution. 


TO 


On se plaignait des scandales et des ruses des pécheurs, des 
hommes mauvais, instruments du diable, qui rôdent autour pour 
voler et tendre des pièges, des orgueilleux qui en veulent aux 
justes : c’est parmi de tels hommes qu'il faut passer notre vie 
tant que nous vivons ici-bas en ce pèlerinage %. 


C'est ainsi, lorsque l’homme se sent douloureusement 
étranger au monde, que le vrai sens de la temporalité se 
manifeste. Le temps d'ici-bas ne peut pas être le temps 


91. Nullum mare tam profundum est quam ista cogitatio Dei, ut mali 
floreant, et boni laborent. Nihil tam profundum, nihil tam altum. Ps. 91; 8 
(PLA3771170), 

92. Quanta laetitia 1bi erat, tantus moeror accedit, ita ut postea iam 
timeat homo laxare habenas gaudiorum, timeat se laetitiae committere, ne 
quanto magis laetatus fuerat, tanto amplius si aliquid acciderit, conta- 
bescat. Ps, 76 ;°:6 (PL 36 974). 

93. Cf. : Ps. 85; 7 (PL 37 1085-86). 

94, Conquerebatur de scandalis et insidiis peccatorum, de circumlatran- 
tibus et circuminsidiantibus malignis hominibus vasis diaboli, de superbis 
invidientibus iustis, inter quales necesse est vitam ducere, cum hic vivimus 
in peregrinatione nostra. Ps. 139 ; 11 (PL 37 1809). 


L p 4 a n’est que le Fe à un autr 
; | éta sur la voie de la purification. Alors seulement con-. 4 
_ naîtrons-nous les fruits de nos labeurs. Dieu a placé l'exis: | x : 
tence dans la temporalité pour que ici elle se sente néces- | 
sairement étrangère et se purifie. 
“Ainsi donc, incapables comme nous l’étions d’étreindre l'éternel, 
sous le poids des souillures des péchés, contractées avec Pamour | 
des choses temporelles et presque naturellement enracinées avec 
la propagation de la nature mortelle, il nous fallait une puri- 
fication. Mais nous ne pourrions être purifiés pour nous adapter 
à l’éternel, qu’au moyen du temporel dans lequel nous étions 
déjà fixés % (trad. Mellet-Camelot, Bibl. aug., vol. 15, p. 397). 
Pour Augustin l'existence jetée dans cette temporalité est 
un pur grain de blé jeté dans la terre fumée, dans la 
pourriture. Cette pourriture est la temporalité. « La pour- 
riture est le signe de ce temps » %. Si l'existence ne s’en 
défend pas elle passe avec elle. La temporalité est comme 
le travail du semeur : la semence pourrit pour apporter 
une nouvelle vie’. L'état de la semence enfouie dans la 
pourriture ‘est mystérieux ; en voyant cette terre vide on 
pourrait désespérer. Mais qui regarde au delà des appa- 
rences sait que 
c'est le temps de la pourriture, mais si nous en usons bien, il 
devient le temps de la foi. Que cette pourriture soit pour nous Fe 
le temps de la fertilité 99. 
; La semence jetée dans la pourriture apporte l'espoir d'une 
nouvelle vie ; de même que chaque année la semence res- 
suscite de la pourriture pour donné le blé, ainsi l’âme se 
libère de la temporalité pour entrer en communauté avec 
Dieu 10. 
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95. Quia igitur ad aeterna capienda idonea non eramus, sordesque pec- 
_catorum nos praegravabant temporalium rerum amore contractae, et de 
propagine mortalitatis tanquam naturaliter inolitae, purgandi eramus. Pur- 
gari autem ut contemperaremur acternis, non nisi per temporalia possemus, 
quibus iam contémperati tenebamur. Trin. IV 18 ; 24 (PL 42 903-904). 

96. Foeditas huius temporis signum est. Serm. 254 4 ;) 5(PL "38 1184). 

97 CE. Ps. 148: 5 (PL 37 1941). 

98 Cf: Serm..361.9 ;: 9. (PL 39 1604). 

99. Foedum tempus ; sed si bene utamur fidele tempus. Sit nobis ista 
foeditas tempus fertilitatis. Serm. 254 4; 5 (PL 38 1184). 

100. Solent videri per annos singulos messes : generis autem humani 
una ultima in fine saeculi messis assurget. Serm. 361 10 ; 10 (PL 39 1604). 
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Etre-voué-à-la-mort, maladies, deuils, captivités, vieillis- 
sergent el stérilité, tous ces symboles expriment, selon Augus- 
tin, le plan du temps sur lequel se joue le soir de l’humanité. 
Mais ce n’est pas encore le dernier mot de l'interprétation 
augustinienne de la temporalité. En un instant la temporalité 
passe du être-voué-à-la-mort dans la vie, de la 7raladie 
dans la possession-de-sa-force, de la guerre dans la paix, 
de la captivité de l'âme dans la captivité des joies, du 
vieillissement dans le renouvellement, et c'est ainsi que la 
vie qui paraissait stérile porte son véritable fruit. C'est 
ainsi que nous pourrions rassembler les éléments dont 
l'ensemble constitue cette extensive catégorie de la tem- 
poralité que nous avons désignée par le symbole de l’agonie. 


III 
LA TEMPORALITÉ COMME ‘ BANNISSEMENT ” 


Dans les deux catégories de la temporalité que nous avons 
étudiées jusqu'ici et qui jouissent d’une si grande compré- 
hension, le fait que cette temporalité n’est pas le lieu 
auquel appartient proprement l’existence joue un rôle impor- 
tant. Ici-bas l'existence se sent étrangère, elle est privée 
de son cadre naturel. Cette pensée est déjà apparue au 
cours des explications précédentes ; maïs il convient d'en 
parler plus particulièrement. Autrement on risquerait de 
perdre de vue un des éléments les plus essentiels, tant 
elle est caractéristique de la considération augustinienne 
de la temporalité. 

Le plan de la temporalité sur lequel se joue l’histoire 
humaine porte, selon Augustin, le caractère du bannissement. 
Ce concept à une compréhension très riche ; il signifie 
avant tout que l’homme ne peut pas s'installer définitive- 
ment ici-bas, que sa vie n’est autre chose qu'une migration 
vers un autre état. En cette migration tout est étranger. 
Personne ne nous reçoit, pas plus que nous n'avons un chez- 
soi à offrir aux autres. Etre ainsi étranger signifie non pas 
seulement que nous n'avons pas de chez-nous, mais aussi 
que toutes les choses d’ici-bas, si elles veulent nous retenir 
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et non pas nous aider à continuer notre migration, nous 
sont contraires. Plus profondément, ce concept signifie que 
les choses d'ici-bas ne peuvent pas nous indiquer en quelle 
direction nous devons diriger notre migration. La seule 
indication qu’elles nous fournissent pour nous orienter c'est 
seulement qu’elles ne peuvent pas nous donner un chez-nous 
et que, par conséquent, elles nous rappellent continuellement 
que nous sommes en migration. L'Existence aspire nécessai- 
_rement à la compréhension mutuelle, à l'amitié, à la com- 
munauté, à la sécurité ; aussi sa vie est une recherche tou- 
jours inquiète. Partout elle recherche le chez-soi et elle le 
saisit déjà à l’avance par l'espérance. Cette catégorie augus- 
tinienne de la temporalité est l'antique symbole de la voie ; 
examinons plus avant les facteurs particuliers de ce symbole. 


1. — Pèlerinage et retour à la maison. 


L'âme est apparentée au Dieu éternel et, dans le temps, 
elle est située à un degré supérieur à celui du monde qui 
l'entoure. Elle a cependant perdu son état originel, et 
pendant qu'elle s'efforce d'élever le temps inférieur du 
corps au niveau de son temps propre, elle tombe elle-même, 
dans une certaine mesure, dans l’éparpillement propre au 
corps. Un désordre mystérieux doit être ici à l’œuvre. 
L'âme a dû perdre quelque part sa force primitive qui 
signifiait pour elle la communauté avec Dieu. L'âme est 
ainsi orpheline, sans chez-soi et sans patrie. 

Assurément, frères, les tribulations sont connues de tous. En 

voici qui abondent dans le genre humain : l’un se plaint d’être 

lésé ; l’autre, frappé par le deuil, pleure ; l’autre, banni de sa 

patrie s’afflige et pense à revenir, l'exil lui semble intolérable 101, 
L'âme doit se faire à cette situation, elle doit reconnaître 
que sa vie est une unique migration, et elle doit tout consi- 
dérer de ce point de vue1®. Elle doit reconnaître que toute 


101. Et quidem, fratres, sunt tribulationes omnibus notae. Ecce istae 
quae abundant in genere humano : …alius orbitate percussus luget, alius 
patria exulatus moeret, et redire cupit, intolerabilem peregrinationem repu- 
tans. Ps. 49; 22 (PL 36 579). 

102. Salutem in hoc mundo peregrinam, hoc est sempitérnam, agnos- 
camus et diligamus, fratres, et in hoc mundo tanquam peregrini vivamus. 
Serm. 124 4;4 (PL 38 688). 


a son fondement dans le ciel » 10%, 
En face de ce bannissement il faut ainsi mettre en valeur 


un 


un autre mouvement qui lui est opposé; on doit tout À 
ramener à l'état originel. L'âme y est provoquée par le 
sentiment d’être étrangère, d’être bannie, comme par le. 


dynamisme interne de la temporalité. Ce qui se passe sur 


terre doit renaître spirituellement et être ramené à son 


véritable état : 


Plaise au ciel que la cité terrestre soit enfantée spirituellement, 
et qu’elle passe à léternité 104. 
Ce monde spiritualisé sera notre véritable partie, dont 
l'image, quelque voilée qu’elle soit, est inscrite dans notre 
_ Âme ; sans elle nous ne ressentirons pas notre exil et nous 
ne saurions pas que nous ne sommes pas à notre vraie place. 
Il a établi une cité supérieure, bonne, sainte, bienheureuse ; et 
parce que nous sommes pèlerins loin d’elle, nous sommes encore 
malheureux 105, 
Cet état signifie un degré supérieur de l'être et de la tem- 
poralité et il n’est autre que la communauté et que l’être-avec 
avec Dieu : « Sois ma maison de refuge, Seigneur. Où 
fuirai-je sinon vers Dieu ? » 106, 


2. — Être étranger et être en sécurité. 


Augustin approfondit ce symbolisme en insistant toujours 
sur ce fait que cette migration nous conduit par des terres 
étrangères. Comme l'émigrant, l'existence se refuse à tout ce 
qui la lierait sans nécessité avec le pays étranger, elle ne se 


103. Civitas in terra peregrina, in coelo fundata est. Serm. 105 7; 9 
(PL 38 622). 

104. Utinam et spiritualiter generetur (civitas terrena), et transeat ad 
aeternitatem. Serm. 105 7; 9 (PL 38 622). 

105. Statuit civitatem quamdam supernam, bonam, sanctam beatam : 
unde quoniam peregrinamur, miseri adhuc sumus. Ps. 148 ; 8 (PL 37 1941). 

106. Domus refugii müihi esto, Domine. Quo Fugiarm,. nisi ad Deutm. 
Ps. 30 En2 S1; 8 (PL 36 234). 


sens je: er terrestre. « Ta cité, Étpis en | cette terre, 
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RE él se hâte d'en partir, pensant tou 
sa patrie. De même 


_ pêlerinage. Nous usons en effet de ce monde comme si nous 
n’en usions pas, afin de parvenir au Créateur de ce on et 
_ de rester en lui, en jouissant de son éternité 107. 


- dans la temporalité. 


Tout homme, en cette vie, est pèlerin. Et dans ce pèlerinage 


de la vie charnelle, chacun porte son cœur, et chaque cœur est 

fermé aux autres cœurs 108. 
Combien nous sommes ici-bas des ‘étrangers qui n'ont pas. 
de chez-soi, Augustin l’indique ailleurs en appelant le monde 
d’ici-bas la terre des morts. « Pleurons tant que nous som- 
mes en ce monde... en la région des morts... » 10. 

L'existence doit se laisser travailler toujours davantage par 
le sentiment d’être étrangère ; c’est un état qui porte beau- 
coup de fruits. Il donne en effet à la temporalité le dyna- 
misme interne, car : « celui qui n ‘éprouve pas la tribulation 
de son pèlerinage ne songe pas à revenir dans sa patrie.» 10, 
Ceci est tellement exact, que, pour savoir si nous sommes dans 
le vrai, il faut nous demander si nous éprouvons le senti- 
ment d’être privés de patrie. Rien n'est plus tragique pour 
l'homme que de se sentir ici-bas chez lui : « Celui qui ne 
gémit pas quand il est étranger, ne sera pas ‘joyeux quand 
il sera citoyen » Hi. 


: 


107. Utimur temporalibus secundum peregrinationis nostrae necessitatem. 
Utimur énim hoc mundo tanquam non utentes ut veniamus ad eum qui 
fecit hoc mundum, et in eo maneamus, eius aeternitate perfruentes. 
Serm. 157 5 ; 5 (PL 38 861). 

108. Omnis homo in hac vita peregrinus est. In qua peregrinatione car- 
ne vitae quisque cor suum portat, et omne cor omni cordi clausum est. 

rS5%" 9" (PL 86 652). 

she Dibfenns cum in hoc saeculo, in regione mortuorum sumus, confi- 
tendo atque plangendo. Serm. 47 1; 1 (PL 38 295). 

110. Hanc tribulationem percsrmationts suae qui non invenit, ad patriam 
redire non cogitat. Ps. 49; 22 (PL 36 579). 

111. Qui autem non Seroit peregrinus, non gaudebit civis. Ps. 148 ; 4. 

PL 44111940): 


“nous usons (des biens temporels) selon Le besoins de A oo 


 Errant dans des pays étrangers, l’émigrant ne peut se. lier ge 
intimement ni avec leurs habitants, ni avec ses propres com- 
pagnons de voyage. Dans ses rapports il montre une froi- . 
deur, une réserve et une distance extrêmes. Tel est l’homme : 
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Cet état d'être-étranger n’est cependant qu'un passage. 
L'âme humaine est créée pour jouir d’une patrie ; le sens 
de sa vie est situé totalement au plan où elle trouve sa véri- 
table patrie dans la parfaite communauté avec Dieu. Alors 
l'homme s'ouvre tout entier ; le cœur de l'homme nous 
accueille et il se débarrasse de cette froideur douloureuse 
et de cette réserve qui lui étaient propres pendant sa migra- 
tion. « Alors viendra un jour tel qu'il ne peut en exister 
de plus lumineux... Alors se découvriront les cœurs ; main- 
tenant ils se cachent »112. Voici les images dont use Augustin 
pour exprimer cet état : 
Là-bas, notre pain est la justice, notre breuvage est la sagesse, 
notre vêtement est l’immortalité, notre demeure est éternelle 
dans le Ciel, notre consistance est l’immortalité 115. 


Par dessus tout Dieu nous donne une totale sécurité, car Dieu 


sera notre patrie : 
Nous serons dans cette cité où notre bien, c’est Dieu, notre 
lumière, c’est Dieu, notre pain, c’est Dieu, notre vie, c’est Dieu. 
Tout ce qui fait notre bien, et dont l’absence nous fait souffrir 
en ce pèlerinage, nous le trouvons en Lui 14, 


Ayons bien conscience de tout cela. Prenons sur nous notre 
condition d'étrangers ; il ne faut pas nous installer ici-bas ni 
nous y construire une demeure ; ce serait méconnaître com- 
plètement la nature de la vie temporelle 


Pourquoi cherchons-nous des jours heureux sur cette terre, où 
nous ne pouvons les trouver ?... Que veux-tu? Que viennent 
des années et des années, et tu ne veux pas que vienne la fin 
des années. Tes goûts sont contradictoires : tu veux marcher, 
et tu ne veux pas arriver !15, 


112. Tunc erit dies, quo clarior esse non possit. Tunc patebunt corda, 
modo latent. Serm. 49 3; 3-4 (PL 38 322). 

113. Panis noster ibi iustitia est, potus noster ibi sapientia est, vestis 
nostra ibi immortalitas est, domus nostra aeterna in coelis, firmitas nostra 
immortalitas. Ps. 49; 22 (PL 36 579). 

114. In ïlla enim civitate erimus, ubi bonum nostrum Deus est, lumen 
Deus est, panis Deus est, vita Deus est. Quidquid est bonum nostrum, 
a quo peregrinantes laboramus, in illo invenimus. Ps. 37 ; 28 (PL 36 412). 

115. Quid quaerimus in terra dies bonos, ubi eos invenire non possu- 
mus ? Quid vis ?, ut veniant anni et anni, et non vis veniat finis anno- 
rum ? Studia tua contraria sunt : ambulare vis, et pervenire non vis. 
Serm. 108 3; 3 (PL 38 633-34). 
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3. — Inimitié et Communion. 


Cette temporalité signifie non pas seulement la condition 
d'être étranger, mais aussi l’inimitié. Que l’homme soit conti- 
nuellement entouré d’ennemis, c’est, selon Augustin, non seu- 
lement un fait, mais aussi une propriété essentielle de la 
temporalité. Ici-bas les hommes ne possèdent pas encore tout 
leur être et ils ne peuvent donc pas se le communiquer les 
uns aux autres ; ils manquent de transparence. Bien souvent, 
nous trouvons l'ennemi au fond du cœur de celui que nous 
tenons pour notre ami. Rien ne dévoile mieux la misère de 
notre état. 

Quand l’homme réussit-il à ne pas s’attrister ? Il trouve un 

ennemi dans son ami. Ÿ a-t-il une misère plus grande dans le 

genre humain ? 17. 


Cette inimitié universelle ne se terminera qu'avec la tempo- 
ralité elle-même. « L’ennemi ne disparaît ni ne meurt, sinon 
à la résurrection des morts » 18. 

Alors cessera définitivement l’inimitié ; car, en cet état, 
« aucun ennemi n’y entre ; aucun ami n’y fait défaut » 119, 
Et alors 


passe la fatigue, et vient le repos ; passent les trompeuses délices 
et vient le bien que l'âme désire, celui pour lequel s’enflamme 
et soupire tout pèlerin en ce monde : la patrie bonne, la patrie 
céleste, la patrie de contemplation ; la patrie où nul citoyen 
ne meurt, où nul ennemi n’accède ; la patrie où tu auras Dieu 
pour ami éternel, où tu ne craindras aucun ennemi 120, 


Alors, dans une transparence totale, chacun connaîtra tout ; 


116. Inveteravimus inter inimicos nostros. Ps. 10229" TPLA3701326N 

117. Quando homo potest non contristari ? Inimicum patitur ex amico. 
Quae maior miseria in genere humano ? Ps. 49; 22 (PL 36 579). 

118. Non cessat et non moritur hostis, nisi in resurrectione mortuorum. 
Ps. 148 ; 4 (PL 47 1940). 

119. Nullus intrat inimicus, nullus labitur amicus. Ps. 49 ; 22! (PL 30879); 

120. Transit labor, venit requies ; transeunt falsa deliciosa, et venit 
bonum quod concupivit anima, cui inardescit et suspirat omnis pereprinus 
in hoc saeculo : patria bona, patria caelestis, patria contemplationis ; patria 
ubi nullus civis moritur, quo nullus hostis admittitur ; patria ubi habeas 
sempiternum Deus amicum, ubi nullum timeas inimicum. Serm. 388 ; 11 


(PL 38 241). 
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__ Dieu sera pour nous si connu et si apparent qu’Il puisse être 

NET vu spirituellement par chacun de nous en chacun de nous, par 

AT ER l'un dans l’autre, en Lui-même, dans le ciel nouveau et la terre 

" | nouvelle, enfin en toute créature qui existera alors. Et même 
nos pensées seront à découvert, les uns pour les autres 1?1. 


ù C’est ainsi que, par Dieu, se réalise la grande communauté 
HO à humaine, la grande communion. Les âmes s’unissent dans 
A . l'amour et sous la protection de Dieu ; toute inimitié s'éva- 
à nouit. « Que Dieu nous protège à l'ombre de ses ailes » 12. 


: dre 4. — Chercher et Trouver. 


= Dans le concept du bannissement et de la migration, la 
ee patrie, la recherche de la route vers la patrie, ont joué un 
me rôle essentiel. Dans la vie humaine cette recherche est un 
| moment très important ; Augustin l'a vu très nettement. 
ee On peut même exprimer la définition augustinienne de 
> l’homme par ces simples mots : « celui qui cherche ». 
L'âme humaine est créée pour voir Dieu. Elle n’en est 
capable que lorsqu'elle possède totalement l'être et toutes 
ses forces ensemble. Ce n’est pas le cas dans la temporalité ; 
ici-bas l’homme ne possède l'être que successivement. Ici- 
bas connaître Dieu ce n’est pas Le trouver et Le voir, mais 
| Le chercher. Bien souvent nous pensons L’avoir compris ; 
puis notre connaissance s’obscurcit à nouveau. Ici, dans ce 
monde temporel, l’Étre éternel de Dieu est caché. Il faut 
donc le rechercher. Même s’Il n’était pas caché, il faudrait 
encore se livrer à cette recherche ; Dieu est tellement l'Autre 
et l’Infini, que nous ne pouvons pas Le pénétrer et Le saisir 

d’un seul coup. 


121. Ita Deus nobis erit notus atque conspicuus, ut videatur spiritu a 
singulis nobis in singulis nobis, videatur ab altero in altero, videatur in 
seipso, videatur in coelo novo et in terra nova, atque in omni, quae 
tunc fuerit, creatura. Patebunt etiam cogitationes nostrae invicem nobis. 
Civ. XXII 29; 6 (CCL 48 862). 

122. Protegat nos Deus sub umbra alarum suarum. Ps. 62; 16 
(PL 36 758). 


Pr 7 


Ca 
+ 


après L’avoir trouvé. 


at ax 


pour Le 


trouver ;_cherchons- 
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“infini. Il rassasie celui qui Le cherche pour autant qu'il Le 
saisit ; Il dilate celui qui Le trouve pour qu’il puisse à nouveau 
en être rempli 123. RE: 


qu'’augmenter la douceur de la découverte, et la découverte 
ne sert qu’à nous faire rechercher avec un désir toujours plus 
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cherche pour Le trouver plus suavement, et on Le trouve 
pour Le chercher plus avidement » 1%. La communauté 


cette recherche et de cette découverte. L'existence « s’élar- 
git » continuellement et devient capable d’une pareille com- 
munauté toujours plus grande. Sans arrêt, la dialectique 
progresse toujours. 

A cette recherche, qu’exprime l’amour, la découverte ne met pas 


A 


fin; mais à mesure que croît l'amour, croît aussi la recherche 
de Celui que l’on a trouvé 1?6. 


Le centre de gravité se trouve ici-bas, au plan de la tem- 
poralité, dans la recherche ; “dans l’autre plan, dans l’au- 
delà, il se trouve dans la découverte. Ce n'est pas que la 
recherche ne doive plus jouer aucun rôle (ceci signifie que 
la temporalité demeure encore en quelque façon), mais la 
recherche signifie maintenant que l'âme, continuellement, 
cherche et recoit la totale présence de Dieu. À chaque instant 
l'âme se remplit totalement, et cependant elle demeure dans 
la succession. Aussi la recherche ne disparaît pas complè- 
tement. 

Celui que l’on aime, on le cherche même quand il est présent, 


123. Quaerite Deum. Quacramus inveniendum, quaeramus inventum. Ut 
inveniendus quaeratur, occultus est; ut inventus quaeratur immensus est. 
Satiat enim quaerentem inquantum capit ; et invenientem capaciorem facit 
ut rursus quaerat impleri. Jo. 63; 1 (CCL 36 485). 

124. Cf. : Ps. 62; 16 (PL 36 758). 

125. Quaeritur ut inveniatur dulcius, et invenitur ut quaeratur avidius. 
Trin. XV, 23; 2 (PL 42, 1059). 

126. Non huic inquisitioni, qua significatur amor, finem praestat inven- 
tio, sed amore crescente inquisitio crescit inventi. Ps. 104 ; 3 (PL 37 1392). 


an | A due cbhrchei pa Er ne 
Il est caché; afin qu’il soit cherché une fois trouvé, IL est 


Notre connaissance de Dieu est un. mouvement dialectique He 
entre la découverte et la recherche. La recherche ne fait 


grand le Dieu qui est toujours plus grand1#%. « On Le 


réalisée par l'amour croît sans cesse dans la dialectique de : 
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tant que la charité permanente travaille à ce qu’il ne soit pas 
absent. Par suite, celui que l’on aime, même quand on le voit, 
on veut qu'il reste toujours présent sans nous lasser, c’est-à-dire 
que l’on cherche toujours sa présence 121. 


L'âme se remplit dans la mesure même où l'existence ici- 
bas se sera élargie par sa recherche sur terre. Ainsi la 
recherche douloureuse sur terre fixera le degré de la béati- 
tude dans l’au-delà. 


Celui qui est tout à fait grand, nous Le saisirons selon une mesure 
d’autant plus grande que nous Le désirons avec plus d’ardeur 13. 


5, 
L’ardeur d’un désir sans trève et le repos dans la plénitude. 


Plus l'existence s'aperçoit qu’elle est privée de sa véritable 
patrie et qu’elle est encore en migration, plus grandit la nos- 
talgie qui lui fait désirer le Dieu éternel. Il n’est pas cepen- 
dant nécessaire qu’elle en soit consciente, car cette inquié- 
tude est imprimée dans sa nature. Même sans en avoir cons- 
cience, elle ressent son bannissement ; pareillement, même 
sans en avoir conscience, elle veut sortir de cet état, le sur- 
monter. 


Partout il y a fatigue, partout lassitude, partout corruptibilité. 
Dans toutes ces défaillances multiples d’ici-bas, nous avons soif 
de l’incorruptibilité d’au-delà ; et ainsi notre chair a soif de 
Dieu de manière multiple ; en ce désert, plus elle peine de 
manière multiple, plus elle a soif de manière multiple ; plus 
elle se fatigue de manière multiple, plus de manière multiple 
elle a soif de cette incorruptibilité qui ne fatigue point 129. 


C'est avec un désir éternel et un amour infini que l'exis- 


127. Qui diligitur, etiam praesens quaeritur, dum charitate perpetua, ne 
fiat absens agitur. Proinde quem quisque diligit, etiam cum eum videt, sine 
fastidio semper vult esse praesentem, hoc est, semper quaerit esse prae- 
sentem "PSM04 SPLITS 92) 

128. Tanto quippe illud quod valde magnum est sumemus capacius, 
quanto id desideramus ardentius. Ep. 130 8; 17 (CV 44 60). 

129. Ubique fatigatio est, ubique lassitudo, ubique corruptio. In istis 
omnibus multiplicibus defectionibus nostris sitimus illam incorruptionem ; 
et sic caro nostra multipliciter sitit Deo, in isto deserto, quam multipli- 
citer laborat, tam multipliciter sitit ; quam multipliciter fatigatur, tam mul- 
tipliciter sitit illam infatigabilem incorruptionem. Ps. 62; 6 (PL 36 752). 
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tence se trouve devant les choses temporelles. Aussi ne peu- 
vent-elles pas la combler, la satisfaire, et apaiser sa « soif ». 


Ce qui est temporel se fait plus aimer avant d’être possédé, mais 
une fois qu’on l’atteint, il perd sa valeur ; il ne rassasie point 
l'âme, dont le vrai et définitif séjour est l'éternité 150. . 


Augustin compare ce désir à la soif, qui est un des besoins 
les plus douloureux que nous pouvons ressentir. 


Que ma vie d’éloignement ait soif, afin que soit rassasiée ma vie 
de présence. Le monde sourit en des objets multiples, beaux, 
forts, variés ; plus beau est Celui qui les a faits, plus fort et plus 
lumineux Celui qui les a faits, plus doux Celui qui les a faits. 
Je serai rassasié quand se manifestera Ta gloire #1. 


L'existence vivant dans de pareils tourments est compa- 
rable au voyageur perdu dans un précipice. Il pousse des cris, 
il gémit, il tâtonne et il voudrait absolument échapper à sa 
situation désespérée. 


Le gouffre, c’est pour nous cette vie mortelle. Celui qui se 
voit dans le gouffre crie, gémit, soupire jusqu'à ce qu'il soit 
tiré du gouffre et vienne à Celui qui siège au-dessus des abîmes.. 
jusqu’à ce que l’âme vienne à Lui, jusqu’à ce que Son image 
qu’est l’homme soit libérée par Lui, cette image qui, dans ce 
gouffre, ballottée par des flots continuels, a été brisée 132. 


Ce désir ardent, continuel, sans trêve et ces cris appellent 
Dieu à l’aide, en sorte que finalement Il nous tire du pré- 
cipice. 
Manifestons-nous à Dieu afin qu’Il se manifeste à nous ; mani- 
festons-nous dans le désir afin qu’il se manifeste à nous dans 
la puissance 155. 
Ce désir ardent montre ainsi qu’il y a un lieu où l'existence 
peut trouver sa plénitude. 
Que notre Âme soit consumée par le désir de ces jours, qu’elle 


130. Temporale aliquid plus diligitur antequam habetur, vilescit autem 
cum advenerit; non satiat animam, cui vera est et certa sedes aeter- 
nitas. Do. I 38; 42 (PL 34 35). 

131. Sitiat peregrinatio mea, ut satietur praesentia mea. Arridet mundus 
multis rebus, pulchris, fortibus, variis : pulchrior est ille qui fecit, fortior 
et clarior ille qui fecit, suavior ille est qui fecit. Satiabor cum manifes- 
tabitur gloria tua. Serm. 158 7; 7 (PL 38 866). 

132: Ps."129 ; 1 (PL 37 1696). 

133. Appareamus Deo, ut appareat nobis ; appareamus in desiderio, ut 
appareat nobis in potentia. Ps. 62 ; 10 (PL 36 754). 


0 


ait une soif AreEte et violente, afin que os So puissions être 
remplis, rassasiés 134, ip? 


admirable que la création elle-même. « C’est une grande 
chose que d’avoir reçu l'existence par Lui; mais c'en sera 
une plus grande de nous reposer en Lui » 1%. Ne concevons 
pas ce repos sans fin comme une inaction 1%. Nous y parti- 
cipons au repos de Dieu, repos qui est une activité conti- 
nuelle, la plus grande qui soit possible 137, Cette communauté 
avec Dieu nous fait croître dans son repos définitif. La 
- recherche et l'inquiétude du désir n’ont plus ici de sens car 
nous sommes arrivés à ce qui comble infiniment notre désir. 


Là est la fontaine de vie, dont il nous faut avoir soif tant que 
nous vivons dans l’espérance ; et ce que nous espérons, nous 
ne l'avons pas vu encore, afin que nous soyons enivrés du 
jaillissement de sa demeure, et abreuvés du torrent de sa 
volupté. Et il n’y a rien au delà de ce que nous cherchons 
dans la plainte, mais que nous tiendrons dans la joie 158. 


6. — Espérance et Réalité. 


Ce qui pousse en avant cette existence, errant à travers 
des régions étrangères et hostiles, c’est, selon Augustin, l’es- 
pérance. 


Le voyageur en effet, quand il peine durant sa marche, supporte 
la peine parce qu’il espère arriver. Enlève-lui l’espoir d’arriver : 
aussitôt se brisent ses forces pour marcher. C’est pourquoi 


134. Exaestuet anima nostra illorum dierum desiderio, sitiat ardenter 
atque vehementer; ut illic repleamur, ibi satiemur. Ps. 89 ; 15 (PL 37 1148). 

135. Magnum est nobis ab illo (sc. Deo) exstitisse, sed maius erit in 
illo requievisse. Gen. IV 17; 29 (CV 28, 1 114). 

136. Quies Dei nec initium ébo nec terminum ; creaturae autem habet 
initium, sed non habet terminum. Gen. IV 18; 32 (CV 28, 1 116). 

197: CF Ps LE RAIEL 371725) 

138. Ibi est fons vitae, quem sitire nunc oportet, quamdiu in spe vivi- 
mus, et quod speramus nondum vidimus, ut inebriemur ab ubertate domus 
eius, et torrente voluptatis eius potemur. Et nihil erit ultra quod gemendo 
quacramus, sed quod gaudendo teneamus. Ep. 130 14; 17 (CV 44 71-72). 


Dans cet état la paix et le repos AC IonE sans Fay He Ra, 
désir sera comblé. Ce repos final ne se trouve que Rte Ja + | 
liaison avec Dieu qui est la source éternelle de ce désir. 
Il y aura là, selon Augustin, une œuvre de Dieu encore plus 
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_ Ceux qui cessent de chercher et de marcher, ceux qui déses 
_ pèrent, deviennent vides et perdent le contenu de leur:vie/" CF 
Ces hommes qui poursuivent le terrestre, qui désirent le ter- 
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_restre, qui placent leur espoir dans le terrestre, quand ils auront 
perdu le terrestre, qu’ils le veuillent ou non, que leur restera-t-il? 
Où trouveront-ils leur séjour ? Rien au dehors ; rien au dedans ;_ 
vide est leur caisse, plus vide encore leur conscience 140, 


Il est vrai que les hommes vivant dans l'espérance demeurent 
encore vides, car ils ne sont pas encore arrivés à la réalité 


qui doit les combler. Mais par l'espérance ils possèdent déjà 


d'avance la plénitude finale. Cette attente où l'on ne pos- 
sède pas encore, et l'assurance que la possession viendra, 


c'est ce qui constitue l’essence du Dusein terrestre. «/.C'est: 


pour l'attente et à cause de l'espérance que nous sommes 
ut 71e À 

Le Dasein temporel est ainsi une continuelle tension vers 
un état futur. L'existence ainsi tendue oublie les choses pré- 
sentes, passe à côté d'elles sans s’y intéresser. Passé et futur 
se voilent à ses yeux. 


Rien n’est si opposé à l'espérance que de regarder en arrière, 
c’est-à-dire de placer l'espérance en ces choses qui glissent et 
qui passent... Que de discours te fait le monde, que de bruit 
derrière ton dos pour que tu regardes en arrière, c’est-à-dire 
pour que tu places ton espoir dans les choses présentes (qui ne 
sont pas présentes, car on ne peut appeler présentes les choses 
qui ne sont jamais stables) ! 142 — Fixez votre espérance en 


139. Viator enim quando laborat ambulando, ideo laborem tolerat, quia 
pervenire sperat. Tolle illi spem perveniendi, continuo franguntur vires 
ambulandi. Ergo spes quae hic est, ad iustitiam pertinet peregrinationis 
nostrae. Serm. 158 8; 8 (PL 38 866). 

140. Isti autem terrena sectantes, terrena desiderantes, in terrenis spem 
ponentes, cum ista velint nolint perdiderint, quid tenebunt ? ubi remane- 
bunt >? Foris nihil, intus nihil : inanis arca, inaniot conscientia. Serm. 
105 10; 13 (PL-38 625). | 

141. Ad expectationem et propter spem facti sumus. Serm. 108 1; 1 
(PL 38 633). Cf. : Serm. 105 5; 7 (PL 38 621). 

142. Nihil tam inimicum est spei, quam retro respicere, id est, in eis 
rebus, quae praeterlabuntur et transeunt, spem ponere: Quanta tibi loquitur 
mundus, quanta post dorsum strepit, ut retro respicias : id est, ut in 
rebus praesentibus, nec praesentibus (non enim dicenda sunt praesentia 
nunquam stantia) spem tuam ponas. Serm. 105 5; 7 (PL 38 621). 
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Dieu ; convoitez l'éternel, attendez l’éternel... Que nul, par ses 
murmures, ne vous détourne de l’attente des choses à venir H°. 


L'espérance contient tout le germe de la consommation, 
de même que la vie à venir est déjà présente dans l'œuf (ceci 
est une comparaison favorite d’Augustin). Quand la paroi 
de l'œuf — la temporalité — se brise, toute la réalité est pré- 
sente que, ici-bas, nous ne possédions qu’en espérance #*. 

Nous avons nommé un des concepts fondamentaux de la 
philosophie augustinienne de la temporalité bannissement. 
Etre pèlerin, être étranger, rechercher, désirer ardemment et 


espérer étaient les facteurs de cette catégorie fondamentale. . 


Ce bannissement que l'âme ressent, fût-ce inconsciemment, 
pousse l’histoire toujours plus en avant et la conduit à cet 
état où elle s'achève, disons mieux : où elle est élevée à 
un nouvel état de la temporalité, dans lequel les descriptions 


précédentes ne valent plus. 


IV 


LA TEMPORALITÉ COMME ‘NUIT ” 


En énumérant les catégories avec lesquelles Augustin a 
compris la temporalité il ne faut absolument pas omettre la 
symbolique de la nuit. Augustin nous y découvre sa pensée la 
plus profonde sur la temporalité. 

Adhuc in nocte Sumus — nous vivons encore dans la 
nuit. Cette sentence est si fréquente, ce à quoi elle touche 
est si important que, sans aucun doute, elle est un énoncé 


capital sur le sens de l’histoire #5, Pour comprendre cette 


143. Figite spem in Deum, aeterna concupiscite, aeterna expectate. Nemo. 
vos murmurando avertat ab expectatione futurorum. Serm. 105 8; 11 
(PL 38 623). 

144. CF. : Serm. 105 5 ; 7 (PL 38 621), Serm. 105 6 ; 6 (PL 38 622). 
Ev. Il; 22 (MPL 351342). 

145. Cf. : Serm. 37 8 ; 11 (PL 38 227), Serm. 49 3; 3 (PL 38 321), 
Serm. 5; 7 (PL 38 58), Ps:5)5e5 (PL 36 85) .Ps O1 A (PL SO METSE 
74), Ps. 133; 2 (PL 37 1737), Ps. 48 S 2; 4 (PL 36 557), Ps. 76; 4 
(PL 36 973), Ps. 100 ; 12-13 (PL 37 1291-92), Ps. 138 ; 14 (PL 37 1792). 
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symbolique, il faut se rappeler la théorie augustinienne de 54 
la lumière : la lumière est, au sens métaphysique, le sym- | 
bole de la connaissance, de la compréhension, de la signi- 
fication en général, de la transparence, de l’être-ouvert et, 
finalement, en sa signification dernière la plus profonde, une 
image de Dieu Lui-même. La nuit signifie tout le contraire : 
ce qui ne peut être connu, le mystère, l’absence de signifi- 
cation, l’opacité, la fermeture sur soi et finalement l’éloigne- 
ment de Dieu. ; 

Ajoutons encore une signification extrêmement importante 
pour nous : la nuit, chez Augustin, est un symbole dyna- 
mique. La nuit est un ws/ieu entre le soir et le matin. Elle 
succède à la lumière et précède la lumière. Elle vient quand 
une lumière s'éteint, et elle annonce qu’une nouvelle lumière 
s'allumera. Le sens le plus profond de ce dynamisme se 
trouve pour Augustin dans la nuit de Pâques : la véritable 
« lumière » est éteinte, le Christ est mort, mais cette mort 
annonce déjà la résurrection du Christ, la nouvelle lumière. 
La nuit n’est qu'un passage, et, si la temporalité doit être 
comprise grâce à la symbolique de la nuit, elle aussi n'est 
qu’un passage. 

Que signifie maintenant le symbole de la nuit en ses divers 
éléments ? Tout d’abord qu’il est fondamentalement impos- 
sible, lorsqu'on se trouve dans le temps, d'atteindre immédia- 
tement à la vraie lumière. Des lueurs peuvent bien se mani- 
fester par instant, la nuit demeure cependant toujours sombre. 
Cela signifie ensuite que les choses se ferment à notre com- 
préhension, que nous ne pouvons pas pénétrer leur être véri- 
table : tout aboutit à une grisaille anonyme, à une banalité ; 
aucune lumière n'éclaire les contours des choses. Cela veut 
dire de plus que l'âme s’est tellement habituée à l'obscurité 
qu’elle ne peut plus ouvrir ses yeux dans la lumière. Nous 
ne pouvons presque rien dire de la vraie lumière, du véritable 
être de Dieu, car nous ne sommes pas en état de porter sur 
Lui nos regards. Nous pouvons seulement dire de Dieu qu’Il 
n'est pas l'obscurité qui nous environne, mais qu'il est tout 
différent. Parce que l'essence de Dieu nous demeure pro- 
fondément mystérieuse, nous ne pouvons pas non plus péné- 
trer les choses, car nous ne pourrions les comprendre pleine- 
ment que selon leur rapport à Dieu. Les choses elles-mêmes 
demeurent tout autant mystérieuses, opaques et cachées. La 


4 


nn FL 
G 


Hat CP ï 2 à ? ap LAeT 2 We Cal: % 
_ nuit est ainsi pour Augustin un symbole métaphysique c 
_plexe par lequel il exprime l'essence dernière de la tem 


ralité. Considérons de plus près le jeu de ces facteurs. LS A 
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1. — L'état où l'âme par instant réussit à se frayer un passage. 


# 


‘ 


Il y a des instants, et Augustin les connaît bien, dans les- 


quels il semble que l'existence serait libérée des liens de la 
temporalité, comprendrait en un clin d’œil quelque chose de 
l'éternité et toucherait Dieu. De fait, il est possible que l’âme 
atteigne à la communauté mystérieuse avec Dieu ; mais ces 
instants nous sont rarement accordés et l’Âme retombe aussitôt 
dans l’ancienne obscurité. Quand Augustin parle de ces ins- 
tants nous trouvons toujours, dans les textes décisifs, des 
formules comme celles-ci È 

alors en vérité ce qui est invisible en Toi m'est devenu intel- 

ligible... mais je n’ai pas été capable d’y fixer l’acuité de mon 

regard 146, 


Ou 


Et Tu as ébloui la faiblesse de mon regard quand Tu m'as 


éclairé de tes rayons puissants, et j’ai frissonné d'amour et. 
d’effroi 147, 


Ou encore 


Nous transcendions nos esprits pour atteindre une région de 
jaillissement inépuisable ; et nous l’avons atteinte quelque peu, 
de tout l’élan du cœur #5, — D’un regard aigu, nous avons pu 
atteindre quelque chose d’immuable, quoique petitement et fugi- 
tivement 149. 


Il y a deux sens dans toutes ces formules : tout d’abord, 
l'âme ne peut pas se libérer complètement de l'obscurité 


146. Tunc vero invisibilia tua intellecta conspexi, sed aciem fingere non 
cvalui. Conf. VII 17; 23 (BT 146). 

147. Et reverberasti infirmitatem aspectus mei radians in me vehementer, 
ct contremui amore et horrore. Conf. VII 10; 16 (BT 141). 

148. Transcendebamus mentes nostras, ut attingeremus regionem uber- 
tatis indeficientis, et attigimus eam modice toto ictu cordis. Con. IX 
10; 24 (BT 200). 

149. Acie mentis aliquid incommutabile, etsi perstrictim et raptim, perspi- 
cere potuimus. Ps. 41; 10 (PL 36 471). 
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ee co 
_ glante de la 
curité. Deuxièmement, elle peut cependant, ne fût-ce que 
pendant des instants fugitifs, voir la vérité éternelle ; elle 
ne tombe ainsi pas complétement dans l'obscurité tempo- 
relle mais elle s’est trop habituée à y vivre. L'âme est 
capable de voir la vérité éternelle. Cette capacité sera accrue, 
parfaite, quand l’Âme quittera cette temporalité pour s'élever … 


vision de Dieu : l'âme s'est habituée à l'obe 


à la communauté avec Dieu où » 


tous ces nombres de l’harmonie corporelle, disposés au dehors 
et au dedans de tout ce qui est corporel, tous ces nombres dont 
j'ai parlé et qui demeurent cachés maintenant, apparaîtront ; et 
avec tous les autres objets qui là nous paraîtront grands et 
admirables, les esprits raisonnables seront enflammés à la. 
louange d’un si grand artiste par la délectation de la beauté 


intelligible 150, 


2. — Le Quotidien et les Jours de fête. 


Nous venons d'affirmer que, d’après Augustin, l'existence 
humaine ne peut qu’en de rares instants réussir à atteindre 
ce qui lui est propre. La rareté et la sublimité de pareils ins- 
tants font qu'ils apparaissent à l'existence comme des jours 
de fête séparés par le quotidien. | 

Bien que, d’une certaine manière, après avoir dispersé les brouil- 

lards par notre marche pleine de désirs, nous soyons parfois 

parvenus à entendre ce son, nous retombons néanmoins par le 
poids de notre faiblesse à nos objets habituels, et nous glissons 


vers ces choses ordinaires 151. 
Pour Augustin la temporalité d'ici-bas c'est le quotidien ; 
l'existence accablée de tourments, écrasée de difficultés, doit 


150. Omnes quippe ill, de quibus jam sum locutus, qui nunc latent, 
harmoniae corporalis numeri non latebunt, intrinsecus et extrinsecus per 


corporis cuncta dispositi, et cum ceteris rebus, quae ibi magnae atque 


mirabiles videbuntur, rationales mentes in tanti attificis laudem rationa- 
bilis pulchritudinis delectatione succendent. Civ. XXII 30 ; 1 (CCL 48 862). 

151. Etsi uteumque nebulis diffugatis ambulando per desiderium, ad hunc 
sonum pervenerimus interdum, onere tamen infirmitatis nostrae ad con- 


sueta recidimus, et ad solita ista dilabimur. Ps. 41; 10 (PL 36 471). 
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s'y traîner, tandis que dans ces rares instants où elle est 
libérée de ce fardeau et poussée par une force secrète, elle 
s'en échappe facilement. Cette difficulté et ce poids de la 
vie quotidienne lui rappellent très fortement le travail 
pénible de chaque jour. 


Parfois tu m’introduis au dedans dans un sentiment tout à fait 
inhabituel, en je ne sais quelle douceur qui, si elle était parfaite 
en moi, deviendrait un je ne sais quoi qui ne serait plus de cette 
vie. Mais je retombe dans les pesanteurs douloureuses de ce 
monde, je suis à nouveau immergé dans mes soucis habituels, 
je suis lié : je pleure fort, mais je suis fort lié. Tant pèse lourd 
sur moi le fardeau de l’habitude ! 1%? 


Le souvenir des instants qui sont comme des jours de fête 
aide à supporter le fardeau quotidien. 


Et la puissance de ma pensée parvint à «ce qui est », dans 
l’éclair d’un regard tremblant, et, rendu à mes objets ordinaires 
parce que ma faiblesse était en arrière repoussée, je n’emportais 
rien avec moi sinon un souvenir plein d’amour 15. 


Dans les instants de fête où l’âme jouit de la vision elle 
s’unit à la réalité éternelle, tandis que dans le quotidien 
elle ne peut qu’en parler. Mais le langage ne peut pas expri- 
mer la véritable réalité 154. 

Les rares instants de fête sont, au milieu du quotidien, 
les prémices d’une fête éternelle. Dans cette grande fête 
qui symbolise le degré futur de notre temporalité tout 
manifeste son être originel, tout s'ouvre à notre intuition, 
tout est nouveau et, dans la profondeur de chaque être, 
nous voyons l'essence divine participée 155. 

Le septième jour sera notre sabbat, dont aucun soir ne sera la 

fin. Là nous serons en loisir et nous verrons ; nous verrons et 


152. Aliquando intromittis me in affectum multum inusitatum introrsus 
ad nescio quam dulcedinem, quae si perficiatur in me, nescio quid erit, 
quod vita ista non erit. Sed recido in haec aerumnosis ponderibus et 
resorbeor solitis et teneor et multum fleo, sed multum teneor. Tantum 
consuetudinis sarcina degravat. Conf. X 40; 65 (BT 259). 

153. Et pervenit ad id, quod est in ictu trepidantis aspectus, et reper- 
cussa infirmitate redditus solitis non mecum ferebam nisi amantem memo- 
riam. Conf. VII 17; 23 (BT 146). 

154. Suspiravimus et reliquimus ibi religatas primitias spiritus, et remea- 
vimus ad strepitum oris nostri. Conf. IX 10 ; 24 (MPL 32 774) (BT 200). 

155. Cf. : Serm. 333; 3 (MPL 38 108), Ps. 91; 2 (PL 37 1171) 
Civ. XXII 30; 5 (CCL 48 865), Gen. IV 13; 24 (CV 28, 1 110). 


RIES | DE LA TEMPORALITE 31 
nous À EE : ne uit et nous louerons. ie ce qui. 
viendra, à la de et sans fin 156, 


_ La temporalité quotidienne doit être une éducation en 


à cet état supérieur, et cela par la recherche de l'être 


véritable, intérieur des choses, la lumière divine ee 
_ cachée au cœur des êtres. 


IL observe déjà le sabbat perpétuel, celui qui agit par espérance 
du repos futur, Marchant désormais dans une vie nouvelle, 
il sait que Dieu agit en lui 157. 


3. — Mystère et vision. 


Au plan où nous sommes de la temporalité nous ne 
pouvons jamais atteindre à la connaissance de Dieu. Dans 
la temporalité l’homme se trouve en un état de dispersion. 
Il faudrait pour cela qu'il dirigeât toute sa pensée vers 
Dieu ; mais il faudrait que toute sa force fût développée, 
et ceci est empêché par la dispersion. 


L'âme possède donc la vie dans un corps corruptible. Quelle 
vie? Des fardeaux à souffrir, des charges à supporter. Pour 
penser Dieu Lui-même, comme il convient à l’homme de penser 
Dieu, que d'obstacles, comme des objections surgies de la 
nécessité de la corruption humaine ? Que de rechutes ? Que 
d’appels à se détourner d’une intention sublime ? Que d’objec- 
tions ? Quelle tourbe d’images ? Quelles foules de suggestions ? 
Tout cela pullule dans le cœur humain, comme des vers de 
cette corruption 158. 


Aussi l’homme se trompe facilement quand il veut parler 


156. Dies septima erit sabbatum nostrum, cuius finis non erit vespera. 
Ibi vacabimus et videbimus ; videbimus et amabimus ; amabimus et lau- 
dabimus. Ecce quod erit in fine sine fine. Civ. XII 30 ; 5 (CCL 48 866). 

157. Perpetuum sabbatum iam observat, qui spe bras quietis opera- 
(IEEE Iam in novitate vitae ammbulans, Deum in se operari cognoscat. 
Gen. IV 13; 24 (CV 28, 1 110). 

158. Vian ergo habet anima in corpore corruptibili. Qualem vitam ? 
Onera patitur, pondera sustinet. Ad ipsum Deum cogitandum, sicut dignum 
est ab homine cogitari Deum, quanta impediunt, veluti interpellantia de 
necessitate corruptionis humanae ? quanta revocant ? quanta a sublimi 
intentione detorquent ? quanta interpellant ? quae turba phantasmatum ? 


qui populi suggestionum ? Totum hoc in corde humano, tanquam de ver- 


mibus corruptionis huius scatet. Ps. 102; 6 (PL 37 1320). 


SET RER a Die, Anse FR sait ent a ee L'affirm S.à e 
CNRS en ce qui concerne les hérétiques. Autant il ser 
FRS pitié les hérésies, autant il est plein de compréhension pour 
l’homme qui se trompe. Il condamne vigoureusement ceux 
“qui, affirmant qu'ils possèdent la vérité, condamnent de* - 
hérétiques. | 
Qu'ils s’emportent contre vous, ceux qui ne savent. quel labeur 
S exige la découverte du vrai et combien il est difficile d'éviter 
TES les erreurs... Qu'ils s ’emportent contre vous, ceux qui ne savent 
Se Corabièn ul.est difficile dé guérir l’œil de l’homme intérieur, 
Fa pour quil puisse contempler son soleil... Qu'ils s’emportent. … 
contre vous, ceux qui ne savent de quels soupirs et gémissements 
s’achète la possibilité de comprendre Dieu si peu que ce soit 199, 


Finalement Dieu n’est pas seul à nous demeurer mysté- 
rieux pendant cette vie terrestre ; tout le monde créé parti- 
cipe à cet être mystérieux. Selon le concept augustinien de 
l'analogie, Dieu est tout autant daxs les créatures (Deus 
interior omni re), que son être leur est infiniment étranger 
(Deus exterior omni re). Pour autant, les choses, en reflétant 
la perfection divine qui est leur fondement, nous révèlent 
quelque chose de l’Etre mystérieux divin. Mais les créatures, 
par l’intime de leur être, sont d'autant plus mystérieuses, 
qu'elles participent non seulement à la perfection divine, 
mais aussi à la force créatrice de Dieu. Elles contiennent 
des raisons séminales divines (causae nascentes, rationes 
seminales) qui procurent par le dedans toute l’évolution du 
monde. Les choses sont plus qu'’elles-mêmes, mais ce #/ws 
nous est toujours caché 160, 

La véritable connaissance des choses présupposerait donc 
la connaissance de Dieu ; dans la mesure où Dieu demeure 
pour nous un mystère, sa mystérieuse obscurité recouvre 
aussi les créatures. 


Dans cette vision universelle de la créature... que l'âme s’inter- 
roge : Qui a fait toutes ces choses? Qui les a créées? Qui 


159. TIili vos saeviant, qui nesciunt, cum quo labore verum inveniatur 
et quam difficile caveantur errores.…. Illi in vos saeviant, qui nesciunt, 
cum quanta difficultate sanetur rate interioris hominis, ut possit intueri 
solem suum.….. Illi in vos saeviant, qui nesciunt, quibus suspiriis et gemi- 
tibus fiat, dt ex quantulacumque parte possit intelligi Deus. Fund. 2 
lCNA25 _ 

160. Ps. 20 CDD 70272) 


CNE 


__ Toutes ces questions que nous nous posons sur l’Etre suprême, 
‘et qui.sont liées aux questions que nous nous posons sur les 


choses temporelles, nous rendent fort prudents en toutes nos 


démarches intellectuelles : elles nous permettent de déter- ; 
miner exactement ce que nous ne savons pas. Nous devons sh 


avoir conscience de ce que nous ne savons pas ; Si nous ne 


_nous rendons pas bien compte de notre ignorance, nous ne 


pouvons rien savoir 162. 


ins dé à PLAT h di, 


= Comme nous l’avons déjà indiqué, Augustin procède dia- 
lectiquement dans la connaissance de Dieu. « Dieu... dilate 
le désir ; par le désir, Il dilate l'âme ; en la dilatant, Il 
lui donne la capacité 15. Le désir dilate l'âme toujours davan- 


tage et cela nous permet d'acquérir une connaissance de 


Dieu plus profonde. La connaissance de Dieu plus profonde 
rend notre désir plus intense ; ce désir renouvelé dilate , 
l’Âme encore plus, nous permet ainsi de connaître Dieu plus 
profondément, et ainsi de suite. « A celui qui Le trouve, 
Dieu donne plus ample capacité, pour qu'il cherche de 
nouveau à être rassasié » 164, Ce progrès dialectique dans 
la connaissance de Dieu se trouve aussi en d’autres domaines 
de notre connaissance. Plus l’âme pénètre dans l'essence de 
Dieu, plus l'essence des choses se révèle à elle, mais pas 
à ce point qu'elles perdent leur caractère mystérieux. Augus- 
tin travaille selon cette méthode dialectique. «De même 
j'avoue que je m'efforce de compter parmi les gens qui 


161. In hac tota consideratione creaturae … interroget se anima : Quis 
fecit haec omnia ? Quis creavit haec ? Quis in his teipsam ? Quid sunt 
ista quae consideras ? … Quis ille qui fecit consideranda et considerantem ? 
Quis est iste? Ps. 99; 5 (PL 37 1272). 

162. Videas profecto quantum tibi profuisset si scisses nescire quod nes- 
cis. …Intellige quid non intelligas, ne totum non intelligas ; et noli despi- 
cere hominem, qui ut veraciter intelligat quod non intelligit, hoc se non 
intelligere intelligit. 4%. IV 11; 15 (CV 60 394). 

163. Deus … extendit desiderium, desiderando extendit animum, exten- 
dendo facit capacem. Æp. Jo 4; 6 (PL 35 2009). 

164. Invenientem capaciorem facit ut rursus quaerat impleri. Jo.63;1 
(CCL 36 486). 
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écrivent en progressant et progressent en écrivant » 1%. Le 
penseur ne peut pas arriver à une synthèse complète, à un 
savoir qui saisisse tout, mais il s'approche de la vérité 
par un mouvement toujours asymptotique. Le caractère mys- 
térieux des différents objets de la connaissance donne à 

toute la vie du penseur l'allure d’une recherche modeste, 

dont nous ne pouvons jamais prétendre qu’elle serait achevée 

et aurait atteint son but. Le mystère demeure toujours plus 

grand que ce que nous avons connu 166. 

L'état de la vision parfaite n’est pas le partage de notre 
vie sur terre. L’Eros qui pousse le penseur en avant ne peut 
jamais ici-bas renverser la cloison du mystère ; mais le 
dynamisme qui tend vers la connaissance complète trouvera 
satisfaction un jour sur un autre plan. 


PR 


PV" 


On est bien fondé à le croire : nous verrons alors les corps 
mondains du nouveau ciel et de la nouvelle terre, de telle 
sorte que, par les corps dont nous serons dotés et que nous 
verrons où que se tourne notre regard, nous voyions avec une 
transparente limpidité Dieu partout présent et gouvernant même 
l'univers des corps; non pas comme actuellement les traits 
invisibles de Dieu, compris par la médiation des êtres créés, 
sont vus dans un miroir, de manière confuse et partielle... Mais 
partout où nous porterons ces lumières spirituelles de nos corps, 
nous verrons, même par le corps, le Dieu incorporel qui régit 
tout » 1617, 


Les êtres, dans leur véritable profondeur qui participe à 
Dieu, s’ouvriront à nous complètement ; alors seulement 
pourrons-nous dire en vérité que nous avons compris les êtres. 


165. Ego proinde fateor me ex eorum numero esse conari, qui profi- 
ciendo scribunt, et scribendo proficiunt. Ep. 143 ; 2 (CV 44 251). 
166, CE, Ps O2 MIONPLE 30756) 


167. Valde credibile est, sic nos esse visuros mundana tunc corpora 
coeli novi et terrae novae, ut Deum ubique praesentem et universa etiam 
corporalia gubernantem, per corpora quae gestabimus, et quae conspiciemus 
quaquaversum oculos duxerimus, clarissima perspicuitate videamus : non 
sicut nunc invisibilia Dei, per ea quae facta sunt, intellecta conspiciuntur 
per speculum et aenigmate <T et > ex parte … Sed . quacumque spiritualia 
illa lumina corporum nostrorum circumferemus, incorporeum Deum omnia 
regentem, etiam per corpora contuebimur. Civ. XXII 29 ; 6 (CCL 48 861). 
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4. — Opacité et transparence humaines. Fra Ê 5 


Plus encore que les choses temporelles l’homme est la 
trace (vestigium) de Dieu dans le monde. Il est l’image 


EE (imago) de Dieu. Si les choses sont mystérieuses parce 17, < 
qu’elles ont pour fondement la perfection divine, l'homme 


doit être d'autant plus mystérieux qu’on peut le considérer ï A 
comme celui qui participe de façon spécialement privilégiée £ 13 
aux perfections divines dans ce monde. « Car, plus que “ MERE 
tout miracle fait par l’homme, l'homme est miracle » 16. EUR j S 
Ou encore : « Tu cherches la profondeur de la mer 1qui2 #7 ETAPE 
a-t-il de plus profond que la conscience humaine ? » 10. :: USER 
Ét encore : Ra EE 
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C’est un profond abime que l’homme, dont Toi, Seigneur, Tu 
dénombres même les cheveux, sans qu’ils diminuent en Toi; et es 
cependant il est plus aisé de dénombrer ses cheveux que ses : 
affections et les mouvements de son cœur tit. 


LL. En 


Dans l’homme repose une semence intérieure, spirituelle, 
nous pouvons même dire, selon l'esprit d'Augustin, divine. 
Cette intériorité, avec la temporalité toute spéciale qui lui 
est propre, est immergée dans la temporalité inférieure du 
| corps. L'extériorité du corps ne dépasse pas le plan du 
corps comme ce serait le cas dans l’état futur de notre 
temporalité. L’extérieur de l’homme n'est pas proportionné 
à son intérieur, parce que cette « semence divine » demeure 
mystérieuse sinon totalement, tout au moins en son essence. 


Si l’abime est profondeur, pensons-nous que le cœur de l’homme 


168. Cf. : Vestigium : Civ. 11; 24 (CCL 48 343-44) — Civ. 11; 28 
(CCL 48 348) — Tri. XI 1; 1 (PL 42 983) — Trin. XV 23 2-3 
(PL 42 1057-58) — Lib. I 16 ; 44 — 17; 45 (PL 32 1264-65) etc, — 
Imago : Trin. XIV 6; 6 (PL #2 1040) — Trin. XIV 2; 4 (PL 42 1038) 
Faust. 24; 2 (CV 25 721) — Ps. 48 S 2; 11 (PL 36 564) — Ps. 54; 3 
(PL 36 629) etc. 

169. Nam et omni miraculo quod fit per hominem, maius miraculum est 
homo. Ci. 10; 12 (CCL 47 287). 

170. Quaeris altitudinem maris, quid profundius humana conscientia ? 
Ps. 76; 18 (PL 36 980). 

171. Grande profundum est ipse homo, cuius etiam capillos tu, Domine, 
numeratos habes et non minuuntur in te : et tamen capilli eius magis 
numerabiles sunt quam affectus eius et motus cordis eius. Conf. IV 14; 22 


(BT 70). 


* 


© n'est pas un abime ? Qu'y a-t-il de plus profond que cet 


trouve ? 172, 


Ces mots font allusion à l’opacité ultime de l’homme. 
L'intérieur de l’homme, cette semence qui se trouve hors 
du plan de la temporalité d’ici-bas, cette force interne, doit 
toujours agir. Cette activité qui se révèle à travers le corps 
n'est jamais adéquate à l'intérieur, en sorte que l’homme 
demeure mystérieux à lui-même car il ne peut pas se 
connaître par ses propres « révélations ». - | 
L'intérieur est fermé, l’intérieur est inexprimable. Les 
relations humaines sont marquées par cette opacité. 


Car maintenant, aussi longtemps que tu ne vois pas mon cœur 
et que je ne vois pas ton cœur, c’est la nuit... Nous ne sommes 
pas encore réciproquement sûrs de nous. En effet Dieu connaît 
notre amour réciproque 113. 


L’extériorité propre au corps masque le cœur et l’intériorité. 


Dans ce pèlerinage de la vie charnelle,... tout cœur est clos à 
tous les autres cœurs174, — Le cœur bon est voilé, le cœur 
mauvais est voilé ; il y a un abime et dans le cœur bon et dans 
le cœur mauvais ; mais ceux-ci sont nus pour Dieu à qui rien 
n’est voilé 115, 


172. Si profunditas est abyssus, putamus non cor hominis abyssus est > 
Quid enim est profundius hac abysso ? Loqui homines possunt, videri 
possunt per operationem membrorum, audiri in sermone : sed cuius cogita- 
tio penetratur, cuius cor inspicitur ? Quid intus gerat, quid intus possit, 
quid intus agat, quid intus disponat, quid intus velit, quid intus nolit, 
quis comprehendet ? … Tantamne profunditatem creditis esse in homine, 
quae lateat ipsum hominem in quo est? Ps. 41; 13 (PL 36 473). 

173. Nam modo, quamdiu non vides cor meum et non video cor tuum, 
nox est... De nobis autem invicem nondum certi sumus. Deus enim novit 
dilectionem nostram in invicem. Ps. 100; 12 (PL 37 1292). 

174. In hac peregrinatione carnalis vitae, .. omne cor omni cordi clausum 
est. Ps. 55; 19 fPEAS6N6ES2 

175. Latet cor bonum, latet cor malum ; abyssus est et in corde bono, 
et in corde malo : sed haec nuda sunt Deo, quem nihil latet. Ps. 134 ; 16 


(PL 37 1749). 
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t, qui est un poids lourd 


L 


l'âme humaine, car elle a 


subitement elle se verra et verra aussi les autres Âmes dans 
= Ja lumière la plus claire ; ainsi sera donné ce qui est ‘requis 


alors la force qu’elle avait perdue et sera capable de prendre 


 riorité de l’Âme, tout sera connu et lumineux pour tous. 


personne ne passe, mais encore ne voit. Habitons là en espé- 
rance, puisque pas encore en réalité. En effet, tout le dehors 
qui est nôtre, est ballotté par les tempêtes et les tentations du 
siècle. Où personne ne voit, là est le désert où nous reposons 
en espérance ; car toute cette tribulation passe ; et ce qui était 
espérance, deviendra réalité, et tout notre être sera en repos. 
Désormais nous serons transparents à nous-même... et la cons- 
cience ne sera plus un désert : car tous se connaîtront, et leurs 
ensées ne seront pas ignorées, lorsque viendra le Seigneur et 
qu’Il illuminera les secrets des ténèbres, et qu’'Il manifestera 
les pensées du cœur 176. este 
Adhuc in nocte sumus111. Cette déclaration exprime le 
plus profondément ce qu'Augustin a pensé sur la tempo- 
ralité historique. Mais le fait de pouvoir pénétrer par ins- 
tant, la quotidienneté, le mystère et l’opacité humaine, tous 
ces facteurs dont la nuit est le symbole pour Augustin, 
ne signifient qu’un état passager. Tout comme la nuit, la 
temporalité n'est essentiellement qu’un passage. À 
Jusqu'ici nous avons essayé de rassembler les images et 
les déclarations les plus importantes d’Augustin sur la tempo- 
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176. Intus in conscientia. Magna solitudo, qua non solum nullus homi- 
num transit, sed nec videt. Ibi habitemus in spe, quia nondum in re. 
Etenim totum quod foris est nostrum, fluctuat tempestatibus et tenta- 
tionibus saeculi. ... Ubi nemo hominum videt ibi est eremus, ubi requiesci- 
mus in spe; quia transit haec omnis tribulatio ; et quae spes erat, fiet 
res, et erit totum nostrum in requie. Jam conspicui nobis erimus . et non 
erit eremus conscientia : quia omnes sibi noti erunt, et cogitationes esuas 
ignotas non habebunt, cum venerit Dominus et illuminaverit abscondita 
tenebrarum, et manifestabit cogitationes cordis. Serm. 47 14 ; 23 (PL 38 312). 

177. Cf. : Serm. 49 3; 3 (PL 38 321). 
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_ pour fl É | e a été créée pour une vie en 
| commun dans l'amour en laquelle se consomme son étre né 
Maïs un jour l’Ââme sera débarrassée de cette temporalité ; 


pour vivre en communion dans l'amour. L'âme retrouvera | 
son corps à nouveau et de l’élever véritablement jusqu’au 
plan de son propre être. Alors le corps ne sera plus aucu- 


nement extérieur et étranger ; tout sera illuminé par l'inté- 


Au dedans de la conscience. Grande solitude, où non seulement 


L 


ralité etide les répartir en étètre catégories principales. Il 


faudrait maintenant répondre à la question, question que le 


lecteur s’est sans doute posée bien des fois jusqu'ici : quel 


sens Augustin donne-t-il au temps ? Cette recherche sur la 
temporalité doit poser la question du sens du temporel, 
comme nous l'avons dit au début de cet article. Or ül 
semble qu'Augustin considère que toute la temporalité d'ici- 
bas est dépourvue de sens. Il nous faut maintenant aborder 
en terminant ce problème difficile et certainement com- 
pliqué. 


Considère-t-on seulement le De civitate Dei, il peut sem- 
bler à première vue qu'il est facile de trouver une réponse 
à la question : quel est le sens du temporel pour Augus- 
tin ? Quoi que nous comprenions par ce terme de « sens », 
une solution nous est facilitée par la simplicité grandiose de 
la considération du temps des « deux Cités ». Si par exemple 
nous pensons qu’un processus a un sens parce que chacun 
des moments est déterminé par un bw£ dernier, nous pouvons 
sans difficulté trouver ce concept de sens dans la consi- 
dération temporelle des «deux Cités». Le but final du 
temporel est la gloire de Dieu, qui se manifeste dans l’his- 
toire par la victoire de la civitas Dei et la défaite de la 
civilas lerrena, et ce but final se trouve déjà présagé au 
fond de tout événement temporel. — Mais si.le sens signifie 
pour nous qu'un processus à un dessin, ou que les événements 
constituent un tout structuré, nous pouvons encore en ce 
cas trouver une réponse dans la considération du temps des 
« deux Cités ». La vie de la personne est en effet pour 
Augustin l’image première de cette suite des événements. 
Les six périodes en lesquelles se divise la vie de l'être per- 
sonnel sont aussi les étapes temporelles de l'humanité entière. 
Si enfin nous cherchons la réponse à la question du sens 
dans les principes derniers qui informent le mouvement, 
le double amour qui construit les « deux Cités » nous offre, 
selon Augustin, deux principes dernier de ce genre, auxquels 
nous pouvons ramener tout ce qui se passe dans le temps. 

Il est beaucoup plus difficile de répondre à la question 


nt time is lt 


Se 


LA TEMPORALITE 


x û 


TEGORIES DE 


ne pouvons juger du dernier sens du temporel que du point 
de vue de l’homme placé dans la situation temporelle. 


L'essence du temporel ne peut avoir un sens que si l’homme 


y trouve une aide pour réaliser la fin de sa propre essence. 


S'il y trouve un obstacle nous devrons, inversement, expli- 


quer que le temporel est dépourvu de sens. Nous arrivons 
ici à la pointe extrême de la question sur la temporalité : 
la constitution temporelle de l’homme a-t-elle un sens 


ou n'en a-t-elle pas ? Si nous introduisons ici les catégories 


de la temporalité que nous avons examinées, il devient fort 
douteux que la temporalité ait un sens. Par exemple, dans 
une des images qu'Augustin applique à la temporalité, il 
dit que cette situation temporelle est marquée par le carac- 
tère d'être-étranger ; cela veut dire que la temporalité 
constitue pour l’homme une situation étrangère à son essence. 
Selon une autre image, l’homme dans la temporalité demeure 
essentiellement insatisfait. Dans une troisième image, la 
temporalité rend opaques les personnes qui y sont placées, 
et les constitue dans un état d’inimitié, en sorte qu'elle fait 
obstacle à ce véritable enrichissement de l'être qui s'obtient 
par la communauté personnelle. Comme nous le montrent 
toutes ces images, Augustin est persuadé que la temporalité 
s'oppose aux véritables fins de l’homme, et par conséquent 
n'est pas une « voie » du développement de la personne. 
Ces pensées nous amènent finalement à la dernière réponse 
que donne Augustin à la question du sens du temporel. 


A. — L'absence de sens comme sens. 


Si la prison te cause du trouble, tu cherches à sortir de prison ; 
si la fièvre te cause du trouble, tu cherches la santé; si Ja 
faim te cause du trouble, tu cherches la satiété ; si des pertes 
te causent du-trouble, tu cherches le gain; si le pèlerinage te 
cause du trouble, tu cherches la ville de ta chair... Tu veux 
sauter au-delà? Au jour de ton trouble, cherche Dieu... Ce 
nest pas à ce trouble-ci ou celui-là qu'il faut penser. En 
effet, quiconque ne fait pas encore le saut, ne pense pas encore 
qu'il y ait du trouble en cette vie, sauf de quelque tristesse 
occasionnelle : mais au contraire, celui qui fait le saut, tient 
cette vie entière pour son trouble. En effet il aime tant sa patrie 


Là ÉERa que 1 péleinage + terrestre est lu-mème k p 3 pl 
trouble 18. ! F SOREUS | 
FE Dans ce texte Augustin a rassemblé, avec la Ps a ex- æ 
cs pression qui lui est propre, tout ce qu'il a à dire quant au 
sens du temporel : le sens du temporel consiste en ceci qu'il £ 
n’a pas de sens. Ce n’est pas là un jeu de mots à bon marché s ? 
ou un paradoxe superficiel. Cela veut dire seulement que la 
temporalité ne satisfait pas l’homme et signifie pour lui un 
milieu étranger à son essence ; aussi excite-t-elle en lui le 
désir de la libération. C’est parce que la temporalité n'a pas 
de sens qu’elle a pour sens de provoquer l’homme à recher- 
cher un état tout différent. L'absence de sens qui constitue 
SRE l’intime de la temporalité se transforme en un sens, quand 4 
SR l’homme accomplit le bond (/ranssilire) qui le fait passer | 
de la situation temporelle à « l’autre monde », à l’au-delà. 
Pareille pensée apparaît aussi dans un symbole cher à 
Augustin : celui de l’abîime. L'homme est perdu dans l’abîme 
de la temporalité et ne trouve pas son chemin. Tout chemin 
dans lequel il s'engage se perd dans la forêt. L'homme essaie 
toujours à nouveau, mais les sentiers forestiers dans lesquels 
il s'engage ne sont jamais que des impasses. Finalement, 
l’homme sombre dans le désespoir jusqu’à en perdre l'esprit 
et il crie au secours. Ces cris donnent un sens à tous ses éga- 
rements et à sa situation désespérée. 


Et ceux qui crient déjà de la profondeur, ne sont pas au fond 

de la profondeur : le cri même soulève déjà. Lorsque l’homme 

crie de la profondeur, il surgit de la profondeur, et le cri même à 
ne lui permet pas d’être tout à fait au fond 1®. 


178. Si carcer facit tribulationem, exire de carcere exquiris ; si febris 
facit tribulationem, sanitatem exquiris ; si fames facit tribulationem, 
saturitatem exquiris; si damna faciunt tribulationem, lucrum exqui- 
ris; Si perègrinatio facit tribulationem, civitatem tuae carnis exquiris. 
… Vis esse transiliens ? In die tribulationis tuae Deum exquire. .… Tribu- 
latio non illa vel ïlla cogitanda est. Etenim unusquisque nondum transiliens, 
nondum putat esse tribulationem, nisi quae acciderit huic vitae ex slique 
tristi tempore : at vero ïlle transiliens, totam vitam istam tribulationem 
suam reputat. Sic enim amat patriam supernam, ut terrena peregrinatio 
ipsa sit maxima tribulatio. Ps. 76 ; 3-4 (PL 36 972). 

179/Rt qui iam de profundo tous non penitus in profundo sunt : cla- 
mor ipse iam levat. Ps. 39; 3 (PL 36 434), — [Homo] cum de profundo 
clamat, surgit de profundo, et ipse clamor non eum permittit multum in 
imo esse. Ps. 129 ; 1 (PL 37 1696). 


n'est pas là pourtant la dernière réponse 


la question sur le sens de la temporalité ; il faut : 


_ jusqu'à une solution plus profonde. rs 


B. — Le théâtre où Dieu fait notre ‘éducation. én ja 


&: 


4 ; Dieu mêle en effet des amertumes aux félicités terrestres, pour. 
sé que l’on recherche une autre félicité, dont la douceur n'est pas 
F fallacieuse.f80,. (42. : AE 
Parce que la temporalité n’a pas de sens, Dieu l'utilise comme 
moyen pour faire notre éducation : Dieu se sert de l'amer- 
tume et de la douleur pour arracher l'âme au temporel et 
l’habituer à l'éternel. L'absence de sens des choses tempo- 
relles est ainsi considérée comme l'état où l'âme est purifiée 


et éduquée. 

C’est pourquoi, puisque l’on doit jouir de cette vérité qui vit 
immuablement,.… l’âme doit être purifiée.. Cette purification, MÉFÈSE 
tenons-la pour une sorte de marche et une sorte de navigation Er 
vers la patrie 181. 10e 

- - . 1] . . 6 x % 

Dans une comparaison chère à Augustin, Dieu est le jardinier : HER 

du monde temporel ; il émonde les arbres pour qu'ils s’élè- RER 

vent vers le cieli&. Derrière l'absence de sens des choses. 
temporelles se trouve donc Dieu éduquant les enfants qui 


lui sont chers : 
Dieu veut que nous n’ayons d'amour que pour la vie éternelle ; 
aussi mêle-t-il des amertumes même à ces délectations quasi 
innocentes, pour que, jusqu’en elles, nous éprouvions des trou- 
bles. Que l’on ne se plaigne donc pas d’éprouver quelques 
troubles en ce que l’on possède avec innocence. On apprend à 
aimer le meilleur, par l'amertume de ce qui est inférieur : de 
crainte que le voyageur tendant vers’la patrie, m'aime l’étable 


au lieu de sa maison 16. 
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180. Deus enim felicitatibus terrenis amaritudines miscet, ut alia quaera- 

tur felicitas, cuius dulcedo non est fallax. Serm. 105 6; 8 (PL 38 621). 

181. Quapropter, cum illa veritate perfruendum sit, quae incommutabi- 

: Jiter vivit … purgandus est animus. … Quam purgationem quasi ambulatio- 

nem quandam, €t quasi navigationem ad patriam esse arbitremur. Do. 
0 10, (PE 34 23). 

182. C£. : Ps. 66; 3 (PL 36 803-804). 

183. Deus volens nos amorem non habere nisi vitae aeternae, et istis 

tibus delectationibus miscet amaritudines, ut et in his patia- 


velut innocen 
mur tribulationes. … Non ergo conqueratur, quando in his quae innocenter 


AN L. BOROS 


Ailleurs Augustin compare l’histoire au grand creuset de 
Dieu. 
Une fournaise, le monde ; de la paille, les injustes ; de l’or, les 
justes ; du feu, la tribulation ; un orfèvre, Dieu; ce que veut 
donc l’orfèvre, je le fais ; où me pose l'artisan, je l’endure ; moi, 
je reçois l’ordre d’endurer, il sait, Lui, me purifier. Dût la 
paille brûler pour m'incendier et quasi me consumer : elle se 
transforme en cendre, moi, je suis exempt de souillures 154. 
Dans cette dernière citation apparaît le motif qui caracté- 
rise l'attitude d’Augustin en face du temporel : le calme du 
cœur. Ce n’est pas le repos des nerfs, ni la tranquillité 
enfantine d'une âme pure et ignorante ; il ne résulte pas 
d’une vie passée dans le bonheur. Il consiste à s’abandonner 
totalement à l’éducation de Dieu. 
L'homme fidèle commence à user de ce monde avec indifférence, 
à ne pas s’exalter quand les événements lui sont favorables, ni 
à se briser dans l’adversité, mais à bénir Dieu en tout; non 
seulement dans l'abondance, mais aussi dans la pénurie; non 
seulement dans la santé, mais aussi dans la maladie 15. 


Ce calme du cœur est l'attitude fondamentale de l'homme 
qui est assez franc pour reconnaître que son inexpérience ne 
lui permet pas de juger de la manière dont va le monde, 
mais qui s’abandonne complètement à la conduite de Dieu. 
Dans ces choses temporelles donc, frères, nous vous avertissons 
et vous exhortons dans le Seigneur à ne pas demander quelque 
faveur quasi déterminée, mais ce que Dieu sait vous convenir. 
Ce qui vous convient, vous ne le savez pas du tout. Parfois ce 
que vous jugez utile, est nuisible ; et ce que vous jugez nuisible, 
utile. Vous êtes en effet des malades, n’allez pas indiquer au 
médecin quels remèdes il veut vous apporter... Que le malade 
ne se retire pas des mains du médecin, qu’il ne donne pas de 
conseil au médecin. Telles sont toutes ces choses temporelles. 


habet, patitur aliquas tribulationes. Docetur amare meliora per amaritu- 
dinem inferiorum : ne viator tendens ad patriam, stabulum amet pro domo 
sua. "Ps. "40 5 (PL 36458), 

184. Fornax mundus, palea iniqui, aurum iusti, ignis tribulatio, aurifex 
Deus : quod vult ergo aurifex, facio ; ubi me ponit artifex, tolero : 
iubeor ego tolerare, novit ille purgare. Ardeat licet palea ad incendendum 
me, €t quasi consumendum me : illa in cinerem vertitur, ego sordibus 
Carco. Ps. 61; AT A(PL66 0738); 

185. Incipit homo fidelis indifferenter uti mundo isto, nec extolli quando 
res prosperae accidunt, nec frangi quando res adversae sunt, sed ubique 
Dominum benedicere ; non solum quando abundat, sed etiam quando amit- 


tit; non solum quando sanus est, sed etiam quando aegrotat. Ps. 138 ; 16 
(PL "37:1794), 


! 


LES CATEGORIES DE LA TEMPORALITE 383 


Elles sont des épreuves ; si tu honores bien Dieu, tu sais qu’Il 


sait ce qui convient à chacun 156. 


Ceux-là gardent aussi le calme du cœur qui voient que le 
temporel n’a pas de sens et qui savent que l'unique manière 
de se libérer consiste à le supporter avec patience. « Parce 
que nous vivons dans les choses humaines, nous ne pouvons 
nous en évader » 187, Au moment où Augustin exprime le 
plus vivement sa persuasion que la temporalité n’a pas de 
sens, nous trouvons chez lui, tout au fond, un sourire tran- 
quille et paisible : peu m'importe ce qui en est du tem- 
porel, j'ai à m'oublier totalement dans la louange de Dieu. 
« Que cette nuit (de la temporalité) soit lumineuse ou 
qu'elle soit obscure, garde toujours Sa louange sur tes 
lèvres » 188, Ce calme du cœur, c'est finalement chez lui la 
sainte paix qui dépasse tout et qui vient de la majesté de 
la louange de Dieu : « Veux-tu, toi aussi, être longanime et 
patient ? Attache-toi à l'éternité de Dieu, et, uni à lui, vois 
venir les choses qui sont au-dessous de toi » 1%. Et voici ce 
qui exprime le mieux cette attitude : « Ne rends pas tes 
ténèbres plus obscures » 1%, Sans aucun doute nous sommes 
dans les ténèbres ; désespérer ne fera que les rendre encore 


plus obscures. Il faut donc tout au contraire les supportèr 


jusqu’à ce que la lumière de l'au-delà les dissipe. Derrière 
cette temporalité se tient la miséricorde de Dieu : 


Toute cette misère du genre humain, en laquelle gémit le 
monde, est une douleur médicinale. — Injustes en effet que 
nous étions, nous serons justes ; malades, guéris ; morts, vivants ; 
mortels, immortels; malheureux, bienheureux ; c’est l’œuvre 
de sa miséricorde 191, 


186. In his ergo temporalibus, fratres, admonemus vos et exhortamur in 
Domino, ut non petatis aliquid quasi fixum, sed quod vobis Deus expedire 
scit. Quid enim vobis expediat, omnino nescitis. Aliquando quod putatis 
prodesse, obest ; et quod putatis obesse, prodest. Aegri enim estis, nolite 
medico dictare quae vobis medicamenta velit apponere..….. Non recedat 
aegrotus a manibus médici; non det consilium medico. Ita sunt ista 
omnia temporalia. Tribulationes sunt ; si bene colis Deum, noveris quia 
novit quid cuique expediat. Ps. 53; 5 (PL 36 624). 

187. Cf. : Ps. 50; 24 (PL 36 599), — Ps. 49; 22 (PL 36 579). 

ICI EPS 138 M0 (BE 371794). 

1SONCE UPS 008 S'IONPL: 371176,.1178). 

190. Cf: Ps. 138 3 15 (PL: 37 1793). 

191. Tota ista miseria generis humani in qua gemit mundus … dolor 
medicinalis est. Ps. 138; 15 (PL 37 1793) — Quod enim iusti erimus 


C. — L’incarnation. 


| | RL SES 
La miséricorde divine, tel est le dernier mot de l’interpré- 
tation augustinienne de la temporalité. Ce n’est pas le fait 
du « Dieu des philosophes », mais l’œuvre rédemptrice du 
Christ qui s’abaisse jusqu’à nous. Dans la philosophie d’Au- 
gustin la temporalité caractérisée par les catégories de être- 
étranger, de la tribulation, des ténèbres, etc., est tellement 
éloignée de l'éternité où se trouvent la patrie, la paix et la 
lumière, que l’abîme qui les sépare ne peut être rempli que 
par Celui qui est à la fois temporel et éternel, qui porte en 
. Lui tout ensemble « la misère mortelle et l’immortalité bien- 
heureuse » et qui peut faire passer l’homme de la tempora- 
lité à l'éternité. Sans l’'Incarnation la méditation augusti- 
nienne de la temporalité aboutirait à une vue désespérée du 
monde. Méditer sur la temporalité ouvre nos yeux à la misé- 
ricorde divine. 
Si... tous les hommes doivent être misérables tant qu’ils sont 
mortels, il faut chercher un médiateur qui soit non seulement 
- homme, mais aussi Dieu : pour que ce médiateur, par sa mor- 
talité bienheureuse, conduise les hommes de la misère mortelle 
à sa propre immortalité bienheureuse 1%, 


Pour Augustin, c’est là le point de tout l'univers où le temps 
s'unit à l'éternité. 


Dieu est apparu aux hommes ; Il est venu assumer notre mort, 
promettre sa vie 1%. — Il s’est fait participant de notre mortalité, 
pour que nous devenions nous aussi participant de sa divinité ; 
nous, nous participons d’un seul pour acquérir la vie, mais Lui, 
Il participe de beaucoup pour acquérir la mort 1%, 


ex iniquis, sani ex infirmis, vivi ex mortuis, immortales ex mortalibus, 
beati ex miseris, misericordia eius est. Ps. 135 ; 1 (PL 37 1756). 

192. Si... omnes homines, quamdiu mortales sunt etiam miseri sint 
necesse est, quaerendus est medius, qui non solum homo, verum etiam 
Deus sit, ut homines ex mortali miseria ad beatam immortalitatem huius 
medii beata mortalitas interveniendo perducat. Civ. IX 15 1 (CCL 47 262). 

193. Deus .…. apparuit hominibus, venit suscipere mortem nostram, pro- 
mittere vitam suam. Ps. 148, 8 (PL 37 1942). 

194. Factus est particeps mortalitatis nostrae, ut et nos participes divi- 
nitatis ipsius fieremus ; nos unius participes ad vitam, ad mortem vero 
particeps ïille multorum. Ps. 118 S.19; 6 (PL 37 1556). 
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 rodempende di Chat Que ae 
ens dernier ; la Passion est le symbole De 


ultime du temps. | PCR 
_ La Passion du Seigneur signifie notre temps, dans lequel nous. à 
pleurons maintenant. Les fouets, les chaines, les affronts, les 
crachats, la couronne d’épines, le vin mêlé de fiel, le vinaigre 
dans l’éponge, les insultes, les opprobres, enfin la croix même, HR 
A les membres saints pendants sur le bois, que signifient-ils pour 
__ nous, sinon le temps que nous vivons, le temps de la tristesse, 

_ le temps de la mortalité 1%. g DÉS FER 


à Cette vie souffrante en laquelle se résume tout ce que l'on 


Er, pa dire de la temporalité est aussi la vie du Dieu éternel. 
Ici s’unissent temporalité et éternité ; ici s’accomplit le bond 
| 
| 
: 


qui nous fait pénétrer dans l'éternité. TRS 
Voici que tu es loin de Dieu, ô homme, et Dieu est en haut, 
loin de l’homme ; au milieu se place le Dieu-homme. Reconnais 
le Christ, et par l’homme monte à Dieu 1%6. 
L'intuition sur laquelle repose la considération augusti- 
‘nienne de la temporalité était que l'existence est une tension * Rene 
entre deux polarités, entre la temporalité et l'éternité. Mais Ve 270 
Augustin a creusé si profond la différence qui sépare ces 
, deux termes, que la philosophie ne peut plus les réunir. 
à Dans le monde de la nature il n'y a aucun principe qui puisse 
relier ces deux domaines ni faire de la temporalité une 
« voie » vers l'éternité. Seul le Dieu incarné en est capable. 
Ainsi chez Augustin l'insuffisance propre à la pensée phi- | | Ë 
losophique conduit au mystère de la foi. Seule la personne du 
Christ peut lier la temporalité à l'éternité ; c'est par Lui que 
la temporalité trouve son sens. 


Ladislas BOROS S. J. 


(traduction revue par l’auteur) Chantilly. 


195. Domini passio tempus nostrum significat, in quo nunc flemus. 
Flagella, vincula, contumeliae, sputa, spinea corona, vinum fellitum, in 
spongia acetum, insultationes, opprobria, postremo ipsa crux, in ligno mem- 
bra sancta pendentia, quid nobis significant, nisi tempus quod agimus, tem- 
pus moeroris, tempus mortalitatis ? Serm. 254 4 ; 5-(PL:-88:118#): 
196. Ecce tu longe a Deo homo, et Deus sursum longe ab homine ; in 
medio se posuit Deus homo. Agnosce Christum, et per hominem ascende 


ad Deum. Serm. 81; 6 (PL 38 503). 
: 


LE SPIRITUALISME DE CABANIS 


Cabanis a été longtemps méconnu et, malgré certains essais 
de réhabilitation, l’est peut-être encore. On a voulu voir en 
lui un matérialiste en lui imputant cette opinion de Carl Vogt 
qui, au point de vue physiologique aussi bien qu’au point de 
vue métaphysique, est une grossière erreur : « le cerveau 
sécrète la pensée comme le foie sécrète la bile, comme les 
reins sécrètent l'urine ». Or Cabanis a dit seulement que « le 
cerveau digère ex quelque sorte les impressions et fait orga- 
niquement la sécrétion de la pensée ». Phrase maladroite à 
coup sûr, mais qui n'est, après tout, qu’une métaphore. A la 
prendre à la lettre, elle ne répond d’ailleurs nullement à 
l’ensemble de la doctrine, comme nous allons le montrer. 


I 


UN PRÉCURSEUR DE CABANIS : ANTOINE LECAMUS 


A la fin de l’année 1706 et au commencement de 1797, à 
l’Académie qu'on appelait alors la «Classe des sciences mora- 
les et politiques » — deuxième classe de l'Institut national 
des sciences et des arts, organisé le 25 octobre 1795 par la 
loi du 3 brumaire an IV sur l'instruction publique, dans 


1. F, Picaver, Les idéo!ogues (Paris, 1889). — Dr Larrousse, Cabanis, 
avec une préface du D' Dumas (Paris, 1903). Paur Jaxer, Principes de 
métaphysique et de psychologie, tome II, appendice IV, page 418 (Dela- 
grave, 1897) a signalé que « le fond de la philosophie de Cabanis est 
une philosophie originale et neuve » et fait ressortir ce que lui doit Scho- 
penhauer., M. Georges Poyer, d'autre part, lui a consacré une importante 
étude suivie de nombreux extraits de ses œuvres : Cabanis, choix de 
textes et introduction, dans la Collection des grands philosophes français 
et étrangers (Louis Michaud, éditeur). Sans date. 


LE SPIRITUALISME DE CABANIS 381. 


l'avant dernière séance de La Convention — furent lus les 
six premiers mémoires de Cabanis intitulés Considérations 
générales sur l'étude de l'homme et sur les rapports de son 
organisation physique avéc ses facultés intellectuelles et 
morales. Ces six premiers mémoires furent publiés en 
1798-09 dans le recueil des travaux de l’Institut. Les six 
derniers ne parurent qu'en 1802 dans une édition à part. 

Personne n’a relevé — à ma connaissance du moins — 
que le plan suivi par Cabanis dans ses mémoires sur le phy- 
sique et le moral de l’homme reproduit, à peu de chose près, 
le plan d’un livre dont la première édition est de 1753 : 
La médecine de l'esprit par Antoine Lecamus. Ce dernier 
montre, en effet, comment le sexe, les climats, les saisons, 
l'éducation, le régime de vivre, l’Âge et les maladies influent 
sur les facultés de l'esprit et les qualités du caractère. Cabanis 
fera voir à son tour comment le climat, le tempérament, le 
sexe, l’âge, le régime, les maladies modifient nos pensées, 
nos sentiments et nos désirs. 

Or Antoine Lecamus est spiritualiste. Alors que toutes les 
découvertes du XVIIIe siècle, celle du mécanisme de la diges- 
tion par Réaumur et Spallanzani, celle du mécanisme de la 
respiration par Lavoisier, celle du mécanisme de la généra- 
tion par Haller et Spallanzani achevaient de décomposer et 
de recomposer la machine humaine et favorisaient ainsi indi- 
rectement une philosophie qui subordonnerait aux modifica- 
tions du corps l’activité de l'esprit, des spiritualistes qui 
orientaient leurs recherches dans le même sens restaient néan- 
moins fidèles à leurs convictions métaphysiques et à leur foi 
religieuse. 

C'est là précisément ce que fait Lecamus. Il chérche 
« 10 le mécanisme du corps qui influe sur les fonctions de 
l'âme ; 2° les causes physiques qui rendent ce mécanisme 
plus défectueux ou plus parfait ; 3° les moyens qui peuvent 
l’entretenir dans son état libre et le rectifier quand il est 
gêné ». Ce faisant, il se réclame de Descartes qui regardait 
l'esprit comme dépendant du corps au point d'estimer que 
« s’il est possible de trouver quelque moyen qui rende com- 
munément les hommes plus sages et plus habiles. c’est dans 
la médecine qu'on doit le chercher » ?. Mais en même temps, 


2. Discours de la méthode, 6e partie. Cf. Lecamus, Médecine de l'es- 
prit, tome I, p. Hi 


Là A ES Re rss V'affirmation du 
sien : « L'âme est un esprit et par consé néten À 
et s'il s'écarte de Descartes, c’est en se refusant à croire que 
l'âme soit logée dans la glande pinéale et qu'elle puisse exis- 
ter dans le corps. I1 professe même, avec Malebranche contre " 
Descartes, qu'il ne peut y avoir action de l'inétendu sur 
l’étendu, de l’Ââme sur le corps et inversement du corps su 
l'âme, mais que Dieu agit tout à la fois sur l’âme et sur le. 
corps. Ainsi, dit-il, tout ce qui pourra modifier le corps 
modifiera aussi les opérations de l’âme qui lui sont unies, 
en vertu du principe des causes occasionnelles formulé par 
Malebranche. NV ARS 
Cabanis ne suit pas Lecamus sur le terrain métaphysique. 
Il se défend d’avoir écrit pour favoriser une philosophie par- 
ticulière et prétend ne s'être placé qu’au point de vue de la 
seule expérience. Il ne prend donc expressément parti ni pour 
le spiritualisme comme Lecamus, ni pour le matérialisme 
comme d’Holbach ou Lamettrie. Mais, en fait, l'expérience 
elle-même l'amène à des conclusions nettement favorables au 
spiritualisme et le conduit même à s’éléver à l'idée de « l'or- 
donnateur suprême dont les volontés sont inscrites dans les 
lois de l’univers » 4. 


IT 


CRITIQUE DE CONDILLAC 


Disciple de Locke dont la philosophie avait été importée 
en France par Voltaire, Condillac n'est pas matérialiste! 
À la différence de Locke qui, sans être à proprement parler 
matérialiste, raisonne ainsi : « Nous ne savons pas ce que la 
matière est en elle-même, il est possible que Dieu lui ait 
donné le pouvoir de penser »5, Condillac affirme que le 


3. Médecine de l'esprit, tome I, p. 288-289. Cf. Descarres, Traité des 
Passions, 1e partie, articles 30, 31, 32; Marrsrancue, Entretiens sur la 
métaphysique, ‘7e entretien et Méditations chrétiennes, 5e et 6e. 

4. Lettre posthume et inédite à M, F. sur les causes premières, publiée 
avec les notes de F. Bérard, Paris, 1824. 

5. Essai ‘sur l'entendément humain, livre IT, chap. 1, $ 9 à 20 et 
chap. vin, $ 11; livre IV, chap. m, & 6. 


) ant composé, ne peut sentir et que le sujet de la sen- 
_ sation ne saurait être de nature corporelle. Par contre, il 
“a outre le sensualisme de Locke. Ce dernier admettait, en effet, 24 
_ deux sources de nos idées : la sensation et la réflexion. Con- 
 dillac n’en admet plus qu’une, la sensation, ce qui tend à. 
_ rendre l’âme purement passive. PART OT QE ER 

= Cabanis s’insurge vigoureusement contre cette manière de 
voir. 11 dénonce ce qu’il y a d’artificiel dans l'hypothèse ide, 
la statue à laquelle on donne successivement tous les sens, 
en commençant par l'odorat et en finissant par le toucher, 

— alors que le toucher a dû nécessairement précéder les 

autres sens. Les sens, objecte-t-il à Condillac, ne sont point | 
séparés les uns des autres. Leurs opérations ne peuvent s'ac- 
complir « sans que les organes se soient développés par 
degrés et aient acquis cette espèce d'instruction progressive 
qui les met en état d'accomplir leurs fonctions propres et | 
d'associer leurs efforts en les dirigeant vers le but com- 
mun »$8. Il y a donc lieu de tenir compte du rapport de 
chaque sens aux autres sens. 

En outre, Condillac a le tort de ne considérer que les 
impressions faites par les objets extérieurs — les sensations 
_—, alors qu'il y a des émpressions internes qui contribuent, | Er 
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; ; 
| … elles aussi, à la production des déterminations morales et 


des idées. Ce ne sont pas seulement les organes des sens, 
mais aussi les organes internes, ceux de la circulation, de la 
digestion et de la génération, par exemple, qui entrent alors 
en jeu. Ces impressions internes résultent du développement 
des fonctions régulières ou des maladies propres aux diffé- 
rents organes ?. 

Sur ce point, « l'ordre établi par la nature est extrême- 
ment favorable à la conservation et au bien-être des ani- 
maux. » En effet, les opérations les plus compliquées, les 
plus délicates, les plus nécessaires — battements du cœur, 
circulation du sang, sécrétions, etc. — s’accomplissent d'elles- 
mêmes sans que le sujet conscient ait à intervenir, tandis que 


6. Essai sur l'origine des connaissances humaines, 11e partie, section I, 
chap. 1, $ 7. 

7. Traité des sensations. 

8. Rapports du physique et du moral 106 mémoire, sect. II, $ 11 (nou- 
velle édition, 1843, page 455). 

9. 2e mémoire. 
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les plus simples, les plus faciles, celles qui peuvent souffrir 
des suspensions et des retards — c’est le cas des relations 
avec l'extérieur — sont abandonnées à l'initiative des indi- 
vidus. Ainsi la nature « ne s’est fiée qu’à elle-même pour 
ce qui devait se passer à l'intérieur », alors qu'elle s'en 
remet à l'être vivant et conscient pour ce qui doit se faire 
au dehors, Cela revient à dire que la vie proprement 
organique — constituée par les fonctions de nutrition — 
s'accomplit d'une manière automatique, tandis que la vie 
proprement animale — constituée par les fonctions de rela- 
tion — implique : perception du monde extérieur et mou- 
vement volontaire 11. 

Enfin le cerveau n’est pas une {able rase à la naissance, 
car la vie à l’air libre a été précédée d’une vie fœtale au 
cours de laquelle le cerveau a reçu les premières traces des 
notions fondamentales que ses rapports avec l'univers sensible 
et l’action des objets sur les extrémités nerveuses doivent 
successivement y développer : l'individu conscient a déjà 
éprouvé des sensations de résistance, puisqu'il exécute des 
mouvements bornés et contraints par les membranes qui les 
renferment (notion liée à la conscience du moi inhérente au 
besoin et au désir de mouvement, c'est à dire à la volonté) ; 
il a pu aussi éprouver des sensations lumineuses causées par 
des pressions exercées sur ses yeux, des sensations auditives 
produites par pression de l'oreille ou par des ébranlements 
causés par des bruits extérieurs et transmis par les liquides 
maternels. Par surcroît, la sympathie qui unit l'enfant à la 
mère est une cause d’impressions variées {2 

Une autre objection peut-être adressée à (Condillac. 
Réduire la vie consciente aux sensations et faire de celles-ci 
l'unique source de nos idées, c’est admettre implicitement que 


10. 2e mémoire, 

11. Bicmar. Recherches physiologiques sur La vie et la mort (Paris, 
1800). 1re partie, articles I à IX inclus. Les termes de vie organique et 
de vie animale sont propres à Bichat. Cabanis ne les a pas employés, mais 
il n’en signale pas moins une opposition que Bichat a fait ressortir avec 
ampleur. J'ai moi-même repris la question en rectifiant ou en complétant 
Bichat dans mes ouvrages de philosophie biologique, tant publiés qu’iné- 
dits. Cf. l'exposé de ma « Loi des fonctions » dans mon « Esquisse 
d'une philosophie de la nature » (Félix Alcan, 1912), 2e partie, chap. rx, 
p. 118 et suivantes. 

12. 2e mém., $ 5; 3e mém., $ 2; 10e mém., sect. II, $ 10. 
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les nerfs et le cerveau sont passifs. Or il n’en est rien. 


_« Les nerfs et le cerveau ne sont point des organes passifs : 
leurs fonctions supposent au contraire une continuelle acti- 


vité qui dure autant que la vie ». L'activité du cerveau 
persiste même pendant le sommeil . Toutes les parties du 
système nerveux communiquent entre elles par l'entremise 
de la moelle épinière et du cerveau ; toutes agissent et 
réagissent les unes sur les autres et le centre commun, les 
centres partiels et les extrémités sont liés entre eux par de 
constantes et mutuelles relations 1. 

‘C’est qu’en effet la nature animale est caractérisée par la 
faculté de sentir et de se mouvoir. Dans le sein de sa mère, 
l'enfant a déjà des besoins. Si, dans les derniers temps de 
la grossesse, il s’agite et trépigne — et d'autant plus qu’il 
est plus vivace et plus fort — c'est que ses membres ont 
acquis un certain degré de force et qu’il sent le. besoin de 
les exercer ; c'est aussi que la quantité d'oxygène qui lui 
vient de la mère avec le sang de la veine ombilicale ne lui 
suffit plus : il lui faut de l'air et il le cherche avec l’avidité 
du besoin #. 

Cabanis ne s'en tient pas là. Il s'attache à mettre en 
lumière les impulsions de l'instinct dont Condillac dans son 
Traité des animaux à MÉCONNU l'originalité 16. Il fait ressortir 
cette sorte d'anticipation sur l’expérience future qu’envelop- 
pent les réactions des animaux à leur entrée dans la vie : 
le cailleteau et le perdreau, traînant encore après eux la 
coquille de l’œuf dont ils viennent de sortir, courent après 
les grains et les insectes ; le chat et le chien, les yeux encore 
fermés, cherchent la mamelle de leur mère ; le caneton 
couvé par une poule s'’achemine vers l’eau et s’y jette, malgré 
les gloussements inquiets de sa mère adoptive ; la petite 
tortue, à peine échappée de l'œuf, se dirige vers la mer 
en reprenant vingt fois le même chemin, de quelque côté 
qu'on la tourne. Ces premières tendances et ces premières 


13. 3e mémoire. 

14. 2e mémoire ; 10° mém,, section IT, $ 5. 

15. 2e mémoire. 

16. Traité des animaux, 11e partie, chap. v : « Que les bêtes comparent, 
des idées. » 3; 2e partie, chap. v : l'instinct n’est qu'« une 


jugent, ont 
habitude privée de réflexion » et « c'est en réfléchissant que les bêtes 


l’acquièrent. » 


et pe a des organes et sont peu v 


- Cabanis note aussi que toutes ces tendances de line | 
qui tiennent à la nature intime de l’organisation, sont gravées 
dans le système cérébral du fœtus, mais que certaines d’entre 
elles n'apparaissent qu’à un certain degré de développement, 
comme l'instinct sexuel, comme aussi l'instinct du chien de 
chasse, la rage du tigre, etc. Il observe que l'intelligence 
est surtout guidée par les sens externes et par des perceptions 
plus représentatives qu'affectives, tandis que l'instinct l'est 
surtout par des sensations internes, plus affectives que repré- 
sentatives : le mâle guidé vers la femelle par l’odeur, le 
carnassier éventant sa proie, les chiens, les chevaux et les 
_bœufs éventant la présence du lion en sont des exemples ; 
1à même où l'acte instinctif est réglé par la vue, comme 
c'est le cas pour le poussin qui picore le grain, la représen- 
tation doit avoir un caractère affectif très marqué, en raison 
de sa liaison au besoin de nutritionfs. 

Cabanis fait ainsi ressortir -- indirectement tout au moins 
— ce que Schopenhauer (qui lui doit beaucoup) appellera 
le vouloir vivre, ce que Bergson désignera sous le nom 
d’élan vital ; et comme Schopenhauer et Bergson, quoique 
moins clairement et fortement qu'eux, il affirme la subor- 
dination de la représentation à la volonté, de l'intelligence 
aux besoins vitaux. « Pour évaluer le degré d'intelligence 
de chaque espèce », observe-t-il, « il suffit presque toujours 
de connaître les dangers dont Qi est menacée, les diffi- 
cultés qu’elle éprouve à se procurer sa subsistance et quantité 
d’impressions qu'elle est forcée de recevoir de la part des 
objets extérieurs, surtout de la part des autres êtres animés, 
soit qu'elle vive dans une espèce d'état social ou que des 
guerres continuelles l’arment contre eux ». Plus la division 
du travail physiologique est poussée loin, plus l'intelligence 
est nécessaire pour échapper aux causes de destruction 1. 

Assurément, ce n’est pas là le langage d’un mécaniste 
qui rejette les causes finales, d’un matérialiste pour qui la 


17. 100 mém. De l'instinct, $ 2, et Ç 1. 
18. 10€ mém. De la sympathie $ 2 et 4. 
19. 106 mém. De l'instinct. Cf. BErGsoN. 
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décrire aussi exactement que possible. En poussant plus 


mettre en lumière l'influence de l’âge, du sexe, du tempé- 
rament, du régime, des maladies, du climat, il ne tient nul- 
_ lement l'âme pour passive comme Condillac tend à le faire. 


III 
L'INFLUENCE DU PHYSIQUE SUR LE MORAL 


Pour un matérialiste, la conscience ne saurait être autre 
chose que « la propriété qu'a notre corps d’être au courant 
de sa structure actuelle » *. Elle est donc réduite au rôle 
d'un témoin, spectateur passif de ce qui se produit en lui 

. sous l’action de son corps. C’est un simple phénomène, mais 
un phénomène très singulier, car contrairement à tous les 
autres phénomènes de la nature, qui sont effets par rapport 
à leurs antécédents et causes par rapport à leurs conséquents, 
il est toujours effet et jamais cause. Ainsi Île matérialiste 
tient l'âme pour « l’idée du corps », sans action sur celui-ci ; 
il rejette ce principe immatériel qu'on appelle 05 et auquel 
on prête, — gratuitement, selon lui — la faculté de créer 
des commencements absolus et de diriger les actions des 
hommes ?1. | 

Cette conscience sans efficacité n'est nullement admise 
par Cabanis. La conscience, pour lui, est directrice d'action 
et non pas simple témoin de ce qui se passe dans le corps. 
Destutt de Tracy, signale-t-il, a prouvé que toute idée de 
corps extérieur suppose des pressions de résistance, que 
celles-ci, à leur tour, ne sont distinctes que par le sen/iment 
de mouvement et en outre que le même sentiment de mou- 


20. Félix Le Danrec. Traité de biologie (Paris, Alcan, 1903), chap. xt, 
p- 470, 474, 475. 
21. Ibid, p. 467. 


. En montrant l'influence du physique sur le 
1 n'obéit nullement au désir de prendre parti pour 
_ le matérialisme. Etranger à tout païti-pris métaphysique, 
| son dessein est seulement d'observer les faits et de les 


loin notre analyse de son œuvre principale, nous verrons qu'à 


394 A. JOUSSAIN 


vement tient à celui de la volonté qui l’exécute ou s'efforce 
de l’exécuter, qu'il n'existe véritablement que par elle, qu'en 
conséquence la conscience du moi senti, du moi reconnu 
distinct des autres existences ne peut s’acquérir que par la 
conscience d’un effort voulu, qu’en un mot le moi réside 
exclusivement dans la volonté?. C'est la thèse même du 
spiritualisme volontariste de Maine de Biran : le moi s'iden- 
tifiant avec la force agissante#*. C'est par là aussi que 
Cabanis a exercé une forte influence sur Schopenhauer, qui 
parle de lui comme d’une des plus fortes têtes philosophiques 
de son siècle et qui en recommande la lecture à son ami et 
disciple Frauenstädt. 

Sans doute, Cabanis ne tire point de ce qu’il approuve chez 
Destutt de Tracy le même parti que Maine de Biran. Il n'est 
point métaphysicien ; c’est un médecin que sa profession 
et ses aptitudes philosophiques ont amené à étudier l'in- 
fluence du physique sur le moral. Mais ce faisant, une 
observation exacte des faits le force à reconnaître que le 
moral réagit sur le physique. « Les opérations dont l’en- 
semble porte le nom de oral » et « ces autres opérations 
qu'on désigne particulièrement par le nom de pAysique.. 
agissent et réagissent les unes sur les autres ». Sans doute, 
il a soin de préciser que par influence du moral sur le 
physique, il entend « cette même influence du système 
cérébral comme organe de la pensée et de la volonté sur les 
autres organes dont son action sympathique est capable 
d’exciter, de suspendre et même de dénaturer toutes les 
fonctions ». Mais il affirme en même temps que « les 
organes de la pensée et de la volonté diffèrent des autres 
en ce que ces derniers reçoivent d’eux l’action et la vie » 24, 

Bien plus. Il affirme expressément l'efficacité de la 
volonté et sa puissance. C'est ce qui ressort, en effet, de la 
hiérarchie qu’il établit entre les diverses formes d'activité 
que nous présente la nature. Les corps inorganiques peuvent 
éprouver des modifications physiques et chimiques, — phy- 
siques par changements des rapports de situation entre les 
différents corps ou entre les parties qui les constituent — 


+ 10€ mém., 2e sect., $ 10. C'est nous qui soulignons. 
+ Maixe DE Biran. Fondements de la psychologie, 1*e partie, section IT, 
chap. 1. Anthropologie, 2e partie, chap. 1, etc. 

24. 11e mémoire. 
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chimiques, par décomposition des corps ou formation de 
corps nouveaux par combinaison. Les corps organisés, outre 
ces changements, peuvent en subir d’autres qui, sans modi- 
fier leur nature, modifient profondément leurs dispositions 
intimes : ils peuvent contracter des habitudes, comme nous 
en observons chez les plantes par l'effet de la culture et 
chez les animaux dressés et domestiqués. Or l’homme, entre 
tous les animaux, est le plus capable d'acquérir de nouvelles 
habitudes, d'où sa perfectibilité indéfinie. Il peut s’habi- 
tuer à toute espèce d’aliments, de température et de climat, 
quoique ces divers agents extérieurs ne lui soient pas égale- 
ment favorables, et ne lui laissent pas une égale aptitude 
aux fonctions organiques ni aux mêmes travaux. Il peut 
être végétarien ou carnivore, sédentaire ou nomade, etc. 
Au surplus, si l'influence qu'il exerce sur son corps est 
bornée, son empire sur sa nature morale est immense. 

« La partie qu'on appelle plus proprement physique » 
en lui « obéit à l'action puissante et variée d'une foule 
d'agents extérieurs » et devient par là « susceptible des plus 
grandes modifications ». Or cette action, connue de nous par 
l'observation et l'expérience, nous sommes capables de la pré- 
voir, d'en calculer les effets, de la diriger enfin. L'homme 
peut ainsi devenir « dans ses propres mains un instrument 
docile dont tous les ressorts et tous les mouvements » et par 
suite « toutes les facultés et toutes les opérations pourraient 
tendre toujours directement au plus grand développement de 
ces mêmes facultés, à la plus entière satisfaction de ses 
besoins, au plus grand perfectionnement du bonheur » *#. 
Ainsi « les progrès de la science physique de l’homme peu- 
vent contribuer au perfectionnement général de l'espèce 
humaine » %. Sous ce rapport, Cabanis ne pense pas autre- 
ment que Descartes ?. Son Travail sur l'éducation publique 
en fait foi. 

Dans l'ensemble, l'effort de Cabanis tend à substituer une 
psychologie concrète, qui prend les différents hommes tels 
qu'ils sont, dans toute leur diversité à une conception géné- 
rale de l'humanité qui fait entièrement abstraction du sexe, 


25. 7e mémoire. Introd., $ 1. 
26. 1er mémoire. 
27. Discours de la méthode, 6€ partie. Cf. Traité des passions, articles 
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EE, Hate car elle tait de er Se Me 
en matière d'éducation notamment. Cabanis est loin de les 
avoir vu toutes. Il en a pressenti quelques-unes. Même dans” 
les haras « où l’on élève avec des soins égaux et suivant des 
règles uniformes une race de chevaux choisis », il s’en faut 
de beaucoup, observe-t-il, que tous soient semblables : « cha- 
cun a sa physionomie particulière ; chacun a ses qualités pré- 
dominantes » ; il en est de plus forts, de plus agiles, de plus 
difficiles à dompter, de plus dociles. À plus forte raison en 
va-t-il ainsi des hommes qui, par l'étendue et la délicatesse 
de leur sensibilité sont soumis à l’action d’un nombre infini 
de causes. Rien ne serait donc plus chimérique que de vou- 
loir ramener tous les individus de notre espèce à un type 
exactement uniforme et commun #. 


Une telle assertion est d'autant plus PER 4 qu'elle 
était émise à une époque éprise d'égalité par dessus tout. 
_ Aussi Cabanis n'y insiste-t-il point. Pas davantage ne s’est-il 
interrogé longuement sur les applications politiques possibles 
du même principe. Il se borne, en employant le conditionnel, 
à avancer que « les hommes, tels que nous les supposons 
ici », tout en étant « également propres à la vie sociale », 
ne le seraient pas également à tous les emplois de la société ; 
leur plan de vie ne devrait pas être absolument le même ; 
et le tempérament, comme la disposition personnelle des 
esprits, offrirait encore beaucoup de différences aux obser- 
vateurs ». 

En tout état de cause, soit qu'on veuille appliquer ces 
principes aux cas individuels, soit qu’on s’en tienne à des 
règles plus sommaires communes à tout le genre humain, 
« il faut commencer par étudier la structure et les fonctions 
des parties vivantes ; il faut connaître l’homme physique pour 
étudier avec fruit l’homme moral, pour apprendre à gou- 
verner les habitudes de l'esprit et de la volonté par les habi- 
tudes des organes et du tempérament ». Ces maximes, accep- 
tables pour un spiritualiste aussi bien que pour un matéria- 
liste, peuvent plaire davantage à ce dernier, sans doute, mais 


28. Rapports du physique et du moral, 3° mémoire. Quant aux appli- 
cations des rapports du physique et du moral à l'éducation, voir le Travail 


sur l'éducation publique, trouvé dans les papiers de Mirabeau l'aîné, in-80 
(1791). 
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PHILOSOPHIE GÉNÉRALE 


Il est d’une bonne logique d'aller du mieux connu au moins 
connu. C’est ce que fait Cabanis. Comme il est, par profes-. 


sion, médecin et non pas psychologue, le corps qu'il a étudié 


scientifiquement est ce qu’il connaît le mieux, l'âme, dont il 


fait l'objet de sa recherche en étudiant l'influence du phy- 
sique sur le moral, est ce qu’il connaît le moins. Mais quand 
il s'agira de se rendre compte de ce que sont en elles-mêmes 
les forces de la nature, attraction, affinités chimiques, élec- 
tricité, par exemple, la même règle logique le déterminera 
à partir des facultés de l’âme, mieux connues, pour essayer 
de comprendre les activités de la matière, pour nous mysté- 
rieuses. Auguste Comte aussi, estimera nécessaire suivant la 
nature de l'objet étudié un renversement des méthodes : en 
mathématiques et en physique, on ira du simple au complexe, 
en chimie et en biologie du complexe au simple. Cabanis 
explique ce changement de méthode en fort bons termes 

« Ce n’est pas ici le lieu d'aller du simple au composé », 
nous dit-il, « puisque le composé est un sujet journalier d’ob- 
servation et qu'il offre dans ses variétés beaucoup de termes 
de comparaison avec les faits analogues ou contraires, alors 
que le simple... échappe à nos regards en se confondant avec 
l'existence des choses et par cette raison même paraît ne pou- 
voir être comparé à rien ». En conséquence l'étude de la 
sensibilité et de la volonté jette plus de jour sur l'attraction 
universelle ou les affinités chimiques que celles-ci sur celle- 
Ià » 2%. « N'est-il pas naturel », dit-il encore, « de penser 


29. « L'esprit humain n’a qu'une manière de procéder : il va du connu 
à l'inconnu. Mais selon la nature des objets, cette méthode peut paraître 
quelquefois suivre un ordre inverse. L'esprit a toujours marché du connu 
à l'inconnu, mais non toujours du simple au composé ». (Révolutions et 
Réjorme de la médecine, chap. 1m, $ 8). 
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que les opérations dont nous pouvons observer en nous-même 
le caractère et l’enchaînement sont plus propres à jeter du 
jour sur celles qui s'exécutent loin de nous que ces dernières 
à nous faire mieux analyser ce que nous faisons et sentons à 
chaque instant » 5. 

Aussi, bien loin de favoriser une thèse matérialiste ou 
mécaniste, les inductions que Cabanis fonde sur les faits 
observés sont plutôt de nature à justifier le spiritualisme 
absolu qui conçoit les derniers éléments de la matière à 
l’image de l'âme (les monades de Leibnitz). 

Spiritualiste, Cabanis l'est, en effet, sous trois rapports : 
1° en concevant l'univers comme un système de forces agis- 
sant et réagissant les unes sur les autres, forces douées de 
sensibilité et de volonté ou de quelque chose de semblable ; 
2° en supposant ces forces unies ou tendant à s'unir par une 
espèce de sympathie ; 3° en tenant l'âme pour le principe 
vital ; 4° en reconnaissant une Cause première qu'il tient sans 
doute pour au-dessus de notre compréhension, mais à laquelle 
il ne refuse ni la sagesse ni la bonté. 


1. — Des forces actives animent toutes les parties de la 
matière : rien n'est plus frappant ni plus certain et l’on ne 
peut éviter de reconnaître dans ces forces actives de l'univers. 
intelligence et volonté 51. Sous ce rapport, Cabanis se rap- 
proche de Leibnitz qui attribue à tous les éléments simples 
dont se compose l'univers la perception et l'appétition. 

A la différence de Leibnitz toutefois, Cabanis conçoit ces 
forces comme agissant les unes sur les autres ; en outre, il 
ne tient pas, comme Leïibnitz, l'espace pour une pure repré- 
sentation exprimant en nous l’ordre réel des coexistences et 
le monde matériel pour une apparence (d’ailleurs bien fon- 
dée). Sa métaphysique implicite serait plutôt un hylozoïsme 


30. 10° mémoire, sect. II, $ 3. Schopenhauer dira de même que pour 
nous rendre compte de ce que sont les forces de la nature (pesanteur, 
affinités et répulsions chimiques, lumière, chaleur, électricité), nous devons. 
nous référer à la force que nous expérimentons en nous sous le nom de: 
volonté. (Le monde comme représentation et comme volonté $ 21). — 
C'est par l'effet d’une même tendance à aller du connu à l'inconnu que: 
le P. Teilhard de Chardin attribue à tous les êtres relativement unifiés: 
un degré de conscience qui constitue leur dedans. 

31. Lettre à M. Fauriel sur les Causes premières, composé en 1806, 
inédite du vivant de Cabanis, publiée en 1824, avec des notes de F. Bérard. 
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qu'un spiritualisme absolu. Mais il n’en reste pas moins 
qu’une telle conception est aux antipodes du matérialisme et 
qu’elle implique une philosophie spiritualiste de la nature. 
Cabanis se rapproche de Leibnitz sous un autre rapport 
encore. Leibnitz considère le corps comme un agrégat de 
monades, par conséquent comme enveloppant une pluralité 
de forces conscientes pour elles-mêmes, quoique inconscientes 
pour nous. Or Cabanis s’oriente jusqu’à un certain point dans 
le même sens. D’après lui, en effet, « il faut considérer le 
système nerveux comme susceptible de se diviser en plusieurs 
systèmes partiels inférieurs qui ont tous leur centre de gra- 
vité, leurs points de réaction particuliers où les impressions 
vont aboutir et d'où partent des déterminations de mouve- 
ments. Peut-être se forme-t-il dans chaque système et dans 
chaque centre une espèce de moi partiel relatif aux impres- 
sions dont ce centre est le rendez-vous et aux mouvements 
que son système détermine et dirige ». Sous la gaucherie de 
l'expression (#0i partiel), c'est l'affirmation d'un automa- 
tisme inconscient pour nous, mais non pas pour le centre 
secondaire qui reçoit les impressions et qui y réagit, c'est 
l'hypothèse de « moi » inférieur ignoré du moi supérieur. 
Renouvier attribue la plus grande probabilité à cette hypo- 


thèse dans ceux de ses Zssais de critique générale qu'il con- 


sacre à la ?sychologie rationnelle #?. 


2. — Dès qu'on suppose dans un être des sensations, des 
penchants, un moi, la sympathie et l’antipathie sont néces- 
saires. « Il est aussi naturel pour tout être sensible de tendre 
vers ceux qu’il suppose sentir comme lui, de s'identifier avec 
eux ou au contraire de fuir leur présence et de hair leur idée, 
que de rechercher le plaisir et de fuir la douleur » 33, Dans 
la mesure même où il conçoit le monde comme un système 
de forces et où ces forces impliquent quelque intelligence et 
quelque volonté, Cabanis doit logiquement introduire la sym- 
pathie dans la matière et c’est bien là ce qu'il fait. « Les 
parties de la matière tendent à se rapprocher les unes des 


32. Capanis, 10e mémoire, 2° section, $ 5. — Cf. Renouvier. Essais de 
critique générale. Traité de psychologie rationnelle d'après les principes 
du criticisme, tome I, p. 37 et 38 (citation de Claude Bernard), comme 
aussi p. 56 et surtout p. 57. 

33. 1er mémoire. De la sympathie, $ 3. 
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__ « Mais entre les substances qui jouissent d une action te 
mique réciproque, l'attraction ne s'exerce plus au hasard : les 
molécules de la matière se rapprochent, se recherchent, se 
mêlent avec une avidité très inégale : les combinaisons déjà 
faites peuvent subir une désunion de leurs principes par la” 


SRE présence de différentes substances nouvelles vers lesquelles 
SRE l’un d'eux peut se trouver plus fortement entraîné... /ci l'at- 
LES traction ne paraît plus une force aveugle, indifférente dans la 
A ms, tendance qu'elle affecte : elle commence à manifester ne 


SA DS . sorte de volonté : elle fait des choix et voilà pourquoi, consi- 
; dérée dans cet ordre d'effets particuliers, elle a reçu d’un 
habile chimiste le nom d'affraction élective » 4. 

Cette attraction élective, disposition à se combiner avec 
préférence réciproque, est une suite de caractères contractés 
dans les transformations antérieures de la matière. Résultant 
des lois éternelles de la matière, elle donne lieu, par la 
combinaison des principes qu’elle unit, à des propriétés 
nouvelles 3%. À mesure que les parties supposées d’abord les 
plus simples et élémentaires viennent à se rapprocher, con- 
fondre, combiner, elles acquièrent de nouvelles tendances. 
Et c'est ainsi que « le caractère d'élection apparaît de plus 
en plus à mesure qu'on s'élève dans l'échelle des êtres » 56. 
« Si nous suivons l'attraction dans les affinités végétales, 
nous la trouvons jouissant d’une propriété d'élection plus 
étendue... Dans les affinités animales, la sphère de sa puis- 
sance s'agrandit encore : ses choix deviennent plus fins, 
plus variables, plus sages ou quelquefois plus capricieux ». 

Cabanis soupçonnait ainsi « quelque analogie entre la 
sensibilité animale, l'instinct des plantes, les affinités élec- 
tives et la simple attraction gravitante ». Il tient pour cer- 
tain que « malgré les différences essentielles que l’obser- 
vation nous y fait découvrir, ces trois ordres de phénomènes 
présentent également une tendance directe des corps les uns 


34. 10€ mémoire, 2e sect., $ 1. 
35. 10e mémoire, 2e sect., $ 2. 
36. 11 mémoire, De la sympathie 1. 
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Sans doute, nous ne sommes pas en mesure de réhtdre 
dant à la question ainsi posée. « Est-ce par la 


sensibilité qu’on expliquera les autres attractions ou pat la. 
gravitation qu’on expliquera la sensibilité et les tendances 
intermédiaires entre les deux termes? Voilà ce que, dans 
l’état actuel de nos connaissances, il nous est impossible de 
prévoir. Maïs si des recherches et des expériences ultérieures 
nous mettent un jour en état de ramener le système entier 
des phénomènes physiques à tune seule cause commune déter- 
minée, il est vraisemblable qu’on y sera conduit plutôt par 
l'étude des résultats les plus complets, les plus parfaits, les 
plus frappants que par celle des be bornés et des is 
obscurs » 57, 

Cabanis procède donc ici avec la prudence du savant sou- 
cieux de ne pas avancer une hypothèse que des découver- 
tes ultérieures pourraient infirmer. Plus audacieux dans ses 
affirmations, il eût pu, comme Goethe, s'inspirer de la 
monadologie de Leibnitz, admettre qu'il y a une gravita- 
tion universelle des âmes comme il en est une des corps, se 
demander même si celle-ci n’est pas l'apparence sensible de 
celle-là. Sans aller aussi loin, Goethe, avec la hardiesse d’un 
poète doublé d'un métaphysicien, a dit un jour que les 
derniers éléments de la nature — âmes ou monades — for- 
ment comme une hiérarchie. Les plus faibles ne sont propres 
qu’à une existence et à un service subordonnés ; d’autres au 
contraire, très puissantes et très énergiques, attirent de force 
dans leur cércle tous les éléments inférieurs qui les appro- 
chent et les font ainsi devenir partie intégrale de ce qu'elles 
doivent animer, corps humain, animal, planteÿ8. Si Cabanis 
avait connu cette idée de Goethe, l’eût-il tenue pour le rêve 
d'un poète ou pour une hypothèse que la science ne peut ni 
confirmer, ni récuser ? Nous n’en savons rien. Mais logique- 
ment elle était de nature à lui plaire. 


3. — Nous avons d'autant plus de raisons de le croire que 
Cabanis, après avoir affirmé dans son deuxième mémoire 


37. 10° mémoire, 2e sect., $ 3. TS 
38. Conversations de Goethe avec Eckermann, trad. Emile Délerot, 
tome II, p. 340-341. 
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qu’il a trouvé partout « pour unique principe des phénomènes 
de l'existence animale la faculté de sentir » et même que 
« la sensibilité est le fait général de la nature vivante », 
estime dans sa Zettre sur les causes premières qu'on est 
« conduit à regarder le principe vital ou l’ensemble de 
toute la sensibilité dont est animé le corps vivant, non comme 
le résultat de l’action des parties ou comme une propriété 
particulière attachée à la combinaison animale, mais comme 
une substance, un être réel, qui, par sa présence imprime 
aux organes tous les mouvements dont se composent leurs 
fonctions, qui retient liés entre eux les divers éléments 
employés par la nature dans leur composition régulière et 
les laisse livrés à la décomposition du moment qu'il s'en est 
séparé définitivement et sans retour ». Ainsi la sensibilité 
est le fait d’un sujet sentant qui est un être réel et c’est 
la présence de cet être réel qui fait l'unité du corps vivant 
et qui est indispensable au fonctionnement de celui-ci. 

4. — Enfin, comme couronnement de sa philosophie spi- 
ritualiste de la nature, Cabanis s'élève jusqu’à la notion d’une 
cause première, ordonnatrice du monde. « L'ordre règne 
dans le monde physique. L'existence de cet univers et le 
retour constant de certains phénomènes périodiques suffisent 
pour le démontrer ». Autant dire que le retour des mêmes 
phénomènes rend possible la science et que l’ordre de l’uni- 
vers est ainsi prouvé par son intelligibilité même. « L'ordre 
prédomine encore dans le monde moral. Uze force secrète, 
doujours agissante, lend sans relâche à rendre cet ordre plus 
général et plus complet. Cette vérité résulte de l'existence 
de l’état social, de son perfectionnement progressif, de sa 
stabilité, malgré des institutions si souvent contraires à son 
but ». 

« Cet ordre peut être troublé, mais il ne l’est jamais 
que jusqu’à un certain point. Les lois de la nature, en effet, 
sont telles que le désordre ne peut dépasser certaines bornes 
sans provoquer le retour des phénomènes conservateurs. L’or- 
dre se renouvelle donc ou par la durée ou par l'excès des 
circonstances qui tendent à le détruire » 5. 

C’est, en effet, que « dans le système de l'univers, toutes 
les parties se rapportent les unes aux autres, tous les mouve- 


39. 7e mémoire, Introd., $ 1. 


LE SPIRITUALISME DE CABANIS 403 


. ments sont coordonnés ; tous les phénomènes s’enchaînent, 


se balancent ou se nécessitent mutuellement. Ce mécanisme 
si régulier, cet ordre, cet enchaînement, ces rapports ont dû 


frapper de bonne heure les esprits assez éclairés pour les 


saisir et les reconnaître. Rien n'était plus capable de fixer 
l'attention des observateurs, de frapper d’étonnement les ima- 
ginations vives et fortes, d’exciter l'enthousiasme des âmes 
sensibles et rien n'est, en effet, plus digne d’admiration » #0. 

Quand on parle en ces termes de l’ordre qui règne dans 
l’univers, on n’est pas loin de s'élever jusqu’à Dieu. « Ceux-là 
qui ne sont pas des mystiques », observe Madame Milka 
Lodetti, « suppléent à l'expérience directe de la présence 
divine par l'attention qu'ils accordent à la nature : attention 
déjà presque religieuse, car sans trouver Dieu, elle est 
inconsciemment orientée vers lui » 4. C'est bien ce que fait 
Cabanis. Il n’a, assurément, rien d’un mystique. Il n'est 
même pas un de ces grands esprits, profondément religieux, 
dont la pensée ne se détache jamais de Dieu, comme Male- 
branche, Berkeley ou Leibnitz, par exemple. Imprégné de 
l'esprit du xXvVIrIe siècle, tourné par sa profession même vers 
le corps et vers la matière plutôt que vers l’âme, mais con- 
vaincu de l'existence d’une cause suprême par le spectacle 
de l'univers et par l'ordre qu’il y voit régner, il s'exprime 
dans un langage assez flottant qui pourrait faire croire qu'il 
oscille entre le déisme et le panthéisme et qu'il se réfugie 
dans l'agnosticisme de peur de tomber dans un anthropo- 
morphisme grossier. En réalité, il est déiste et son agnos- 
ticisme est relatif, mais son esprit positif — au sens d’Au- 
guste Comte — et son absence de tout mysticisme font qu'il 
ne sépare point « l’Etre suprême » de sa propre conception 
scientifique de l'univers. À cet égard, le passage suivant est 
typique 

« Comme nous ne voyons et ne pouvons observer que 
l'univers, nous ne supposerons rien hors de lui, mais nous 
l’animerons d'intelligence, parce que nous ne pouvons autre- 
ment concevoir les phénomènes, et de volonté, parce que la 
volonté n’est autre chose que l'acte qui met celui de l'intel- 
ligence en exécution et que ces mêmes phénomènes ne peu- 


40. 11e mémoire. 
41. L'esprit de contemplation (Le Mans, 1956), p. 14. 
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vent annoncer l’une sans manifester l’autre en même temps. 


C'est donc l'univers animé, c'est l'univers doué, dans son 
ensemble et dans ses parties, de toutes les propriétés sans 
lesquelles l’ordre des éternelles transformations de la matière 
ne peut être conçu par l'esprit humain » #. 

Si nous ne connaissions de Cabanis que ce passage, ne 
sérions-nous pas fondés à conclure qu'il est hylozoïste et 
panthéiste à la manière des Stoïciens et que Dieu, conçu par 
lui comme « la nature naturante » de Spinoza, se confond 
avec l'univers ? Il n’en est rien cependant, d’abord parce 
qu’il insiste sur l'impuissance pour la raison humaine de ‘se 
faire une idée adéquate de la cause première, point sur lequel 
il est d'accord — qu'il s’en rende compte ou non — avec 
les théologiens et les philosophes qui disent que Dieu est 
incompréhensible, que nous sommes certains de son existence, 
mais que nous n'en connaissons point la nature, que l'esprit 
fini ne peut étreindre l'infini, etc. ; ensuite et surtout parce 
qu'il conçoit la cause première comme une cause ordonnatrice 
et qu’il parle même en propres termes de « l’'Ordonnateur 
suprême dont les volontés, écrites dans les lois de l'univers, 
ne cessent pas un instant de se faire entendre aux oreilles, 
aux yeux et au cœur ». Or un ordonnateur et à plus forte 
raison un ordonnateur suprême ne peut être conçu qu'en 
dehors et au dessus des choses et des êtres auxquels il impose 
ses lois, d’où suit qu'il est transcendant par rapport au monde 
sur lequel s'exerce constamment son action. Seulement sa 
nature, ainsi que ses moyens propres d'action, se dérobent à 
notre faiblesse 43. 

Cabanis n'est donc point panthéiste. Est-il davantage 
agnostique ? Il faut s'entendre. Si, comme l'écrit le Père 
Joseph de Tonquédec, « l’agnosticisme est une doctrine phi- 
losophique générale qui proclame l'impossibilité de droit et 
pour tout esprit de découvrir les causes ultimes et les raisons 
métaphysiques des phénomènes » #, Cabanis ne saurait être 


42. Lettre sur les causes premières, écrite en 1808. 

43. Du degré de certitude de la médecine (Paris, 1798), IIL. Cet ouvrage 
composé en 1788, dix ans avant d’être publié, montre que Cabanis pensait 
déjà ce qu'il affirmera à nouveau, vingt ans plus tard dans sa Lettre à 
M. Fauriel sur les causes premières. 

44. Les sciences sociales sont-elles des sciences morales ? dans Les nou- 
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_ En effet, s’il affirme que les causes Las ne nr 3 
| être un «objet d'examen », il affirme en même 1EHDR LE “e # 
qu’elles ne sauraient être non plus « un sujet de doute » ; 
s’il estime que « l'ignorance est le seul résultat auquel nous 
conduise à leur égard le sage emploi de la raison », il n’en 
reconnaît pas moins l’action universelle d’une intelligence 
dans l'univers, ce qui restreint singulièrement la portée de 
É son agnosticisme. Il tient, en effet, pour « très évident » LÉ 
4 _ que le principe de l'intelligence est répandu partout et cite | ro 


en l’approuvant ce vers du 6€ livre de l'Exéide : 
Mens agilat molem et magna se corpore 7miscét. 
C'est là, dit-il, une vérité que le seul aspect de l'univers 
; annonce en quelque sorte » #5. 
Fe. Il ne s'en tient pas, d’ailleurs, à une affirmation aussi Fa 
; vague. Il estime, en effet, que « tous les phénomènes de 2 FANS 
: la vie, sans nulle exception, se trouvent ramenés à une seule ASS 
| et même cause », que «tous les mouvements, soit généraux, 
soit particuliers, dérivent de cet unique et même principe 
d'action », qu'il faut « n'admettre dans la nature qu'une 
seule forte » 46, en d'autres termes qu'il existe une cause 
première qui, « par cela seul qu'elle est universelle, ne 
peut être comparée à rien » et qui « en qualité de cause 
première ne peut être rapportée à rien. Elle est parce qu’elle. 
est. Elle est en elle-même. Son existence n’a rapport à 
aucune autre ; elle ne peut nous être connue que par ses 
effets ». 

Est-ce à dire qu’il conçoit la Cause première à la manière 
d’un moniste comme Schopenhauer ou d’un panthéiste comme 
Spinoza, comme le texte que nous venons de citer pourrait 
le donner à penser ? Il n’en est rien. Son attitude intellec- 
tuelle est plutôt comparable à celle de Stuart Mill qui établit, 
contre Auguste Comte, que la thèse positiviste : « dans 
l'ordre existant de l'univers ou plutôt de la partie qui nous est 


velles de la Chrétienté, article reproduit dans Les libertés françaises, nv 19 
(avril 1957). 

45. Lettre sur les causes: premières. 

46. 11€ mémoire. 
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connue, la cause directement déterminante de chaque phé- 


nomène est non pas surnaturelle, mais naturelle » est par- 
faitement compatible avec ce principe que l'univers à été 
créé et même est continuellement gouverné par une Intelli- 
gence, pourvu que nous admettions que le Gouverneur intel- 
ligent adhère à des lois fixes qui ne sont modifiées ou con- 
trariées que par d'autres lois de même dispensation » 41. 
En effet, Cabanis est si bien persuadé de cette compatibilité 
de l'esprit positif avec une foi monothéiste qu'il reprend, 
sous une autre forme, l'argument du premier moteur d’Aris- 
tote, une des preuves classiques de l'existence de Dieu. Ce 
que nous appelons les causes, observe-t-il, ce sont les 2/é- 


cédents des phénomènes, ce sont par conséquent des fais. 


Mais en remontant d’un fait à un fait antérieur qu’on dit sa 
cause, on trouve toujours un fait antérieur à cette cause jus- 
qu’à ce qu'on arrive « à cette force spontanée qui meut le 
monde dans son ensemble et dans chacune de ses parties. 
Or cette cause est la seule cause véritable ; elle les renferme 
toutes » 48. 

Cette Cause qu’il appelle à un certain moment « l'Etre 
suprême » est bien aussi à ses yeux Puissance, Sagesse et 
Bonté. On n’a pas tort, écrit-il expressément, « de reconnaître 
en elle la justice, la bonté, etc. L'idée de ces vertus naît de 
l'observation des lois que la Cause première a établies entre 
les êtres sensibles et par conséquent on peut dire qu’elle en est 
la source et le modèle ». Sa puissance « est immense ; elle 
opère tous les mouvements de la nature, elle comprend toutes 
les forces existantes » ; sa justice est « dans l’accomplisse- 
ment rigoureux » des lois de l'univers, sa bonté dans l’ordre 
qui en résulte, dans les biens qu’elles répandent sur tous les 
êtres, dans les dons qu'elle leur prodigue et par rapport à 
la race humaine dans la faculté plus délicate de sentir et dans 
les jouissances indéfinies attachées à l'exercice de ses plus 
nobles fonctions ». 

Ce que demande Cabanis, en définitive, c’est qu'on ne 
fasse point intervenir la Cause première dans le détail des 


47. Sruarr Mir. Auguste Comte et le positivisme, traduit par G. Clé- 
menceau, p. 15 et Essais sur la religion, trad. Cazelles (Le théisme, 
p. 123 à 128). | 

48. Du degré de certitude de la médecine, III. 
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phénomènes à titre d'explication ; c'est qu'on ne recoure pas 


aux causes finales comme à un moyen qui dispenserait d’ex- 
pliquer les faits par leurs causes efficientes. Descartes et 
Malebranche en ont fait autant, le premier en rejetant toute 
recherche des causes finales, ce dont il donne pour raison 
que nous ne pouvons connaître les desseins de Dieu, le 
second en tenant pour assuré que Dieu n’agit jamais que par 
des volontés générales, c’est-à-dire conformément aux lois 
de la nature que lui-même a établies 5. Cabanis juge aussi 
qu'on ne doit pas « dans les recherches sur la nature ou 
dans les discussions philosophiques qu’elles font naître » 
recourir aux « vaines et stériles explications des causes 
finales », mais, ajoute-t-il, quand on est enfin parvenu à 
découvrir les causes, on est amené « à regarder les ouvrages 
de la nature comme produits par des opérations comparables 
à celle de son propre esprit dans la production des ouvrages 
les plus savamment combinés, lesquelles n’en diffèrent que 
par un degré de perfection mille fois plus grand » : d’où 
résulte pour nous « l’idée d’une sagesse qui les a conçues et 
d’une volonté qui les a mises à exécution, mais de la plus 
haute sagesse et de la volonté la plus attentive à tous les 
détails, exerçant le pouvoir le plus étendu avec la plus minu- 
tieuse précision » 51. 

Sans doute, Cabanis a subi l'influence des idées et des 
préjugés de son siècle 2. C'est sous l'empire de ces préjugés 


49. Principes de la philosophie, I, 28. 

50. Méditations chrétiennes, Te méditation, $ 20 et 21. 

51. Lettre sur les causes premières, — Ce que rejette Cabanis, c’est 
seulement l'expression de « Puissance infinie » qu'il juge pure tautologie 
si l’on entend par là que la cause première a toute la force nécessaire 
pour produire ce qu'elle produit en fait et à proprement parler _incon- 
cevable si l’on prétend dire autre chose, car « l'esprit ne peut imaginer 
une puissance qui ne serait pas limitée par sa propre nature, par celle 
des circonstances où elle s'exerce, des effets qu’elle doit produire et du 
but où elle doit parvenir ». En d'autres termes, Cabanis pense que nous 
ne pouvons penser Dieu que dans son rapport au monde. (Bergson dira, 
de son côté, que Dieu est tout puissant en ce sens qu'il produit tout ce 
qui existe.) Au contraire de Descartes qui prouve Dieu par son idée (intui- 
tion métaphysique présentée dans l'argument ontologique sous forme 
déductive), Cabanis n'admet pas d'autre preuve de l'existence de « l’Etre 
suprême » que l'existence et l’ordre mêmes de l'univers (preuve inductive). 

52. Il s’en fait l'écho dans les préambules de ses mémoires sur le phy- 
sique et le moral de l'homme, où il proclame la supériorité du siècle 


_ ment les expressions de Cause première et d'Etre suf 
et aussi qu'il se défend d’ « établir la morale sur une 
croyance religieuse » en s’efforçant de « la faire sortir de 
_ son unique et véritable source, de la nature des choses en 
général et de la nature humaine en particulier », mais ilnen 


en empl 
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u’il évite de prononcer le nom de Dieu 


a pas moins le souci « d'élever et d’épurer le cœur de 
l’homme en lui donnant une idée sublime de la dignité de 
son être et des belles destinées auxquelles il est appelé par 
l’ordonnateur suprême, dont les volontés, écrites dans les lois 
de l'univers, ne cessent pas un instant de se faire entendre » 
à son esprit et à son cœur. , 
Qu'il admette ainsi implicitement ce qu'il se propose 


expressément de rejeter, c’est ce dont il ne paraît aucune- 


ment se douter. Ce qui lui a manqué pour s’en apercevoir 
et pour donner son plein développement à la pensée qu'il 
exprime en ces termes, c’est la force du sentiment religieux 
d'un Malebranche. Chez lui, comme chez Kant, Dieu est une 
exigence de la raison et non, comme chez saint Augustin et 
les grands mystiques, un besoin de l'intelligence et du cœur. 
Pour cette raison même, il est pour lui une ofion et non une 
présence, une représentation du même ordre que nos concepts 
(aniversalia post rem) et non une réalité sentie et vécue, une 
intuition. Le courant d'irréligion et de défiance envers la 
métaphysique qui caractérise la philosophie française du 
XVIIIe siècle, l'attention presque exclusive aux phénomènes de 
la matière exigée par sa profession étaient autant d’influences 
propres à le détourner de toute intuition métaphysique et 
mystique. 

Aussi n’aura-t-il été qu'un philosophe de second ordre, 
mais néanmoins, à plusieurs égards, un précurseur, comme 
il nous reste à l'indiquer. S’il n’a pas analysé l'effort comme 
l’a fait a vec profondeur Maine de Biran, il n’en a pas moins 
préparé le terrain sur lequel celui-ci s'est engagé en montrant 
l'importance de la sensibilité et en concevant la volonté 
comme force agissante. S'il ne s'est pas élevé jusqu'au 
mysticisme comme Maine de Biran, qui, parti du sensualisme, 


des lumières qui est le sien sur les siècles d'obscurantisme qui l'ont pré+ 
cédé. C'est le style de l’époque qui nous paraît aujourd’hui démodé, sinon 
quelque peu ridicule. 


“ 


t son spiritua 
le cogito ‘comme chez Le oh Sun, la bat 
ne ‘âme comme chez Malebranche ou Leibnitz, il se fonde sur 
: la nature, le développement et le comportement de l'être 
_ vivant, sur l'ordre qui règne dans le monde et que l'obser- 
_ vation scientifique nous fait connaître, préludant ainsi aux 
_ affirmations d’Alexis Carrel, avec L'homme cet inconnu, de ; 
 Lecomte du Nouy avec Destinée de l'homme. | | 
_C'en est assez, pensons-nous, pour que Cabanis ne so a 
er pas rejeté dans le camp des matérialistes qui, malgré pose 

4% AE FAP, n’a jamais été le sien. 
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53. Même spiritualiste, comme avec Berkeley, la philosophie anglaise 
est empiriste, tandis que la française est plutôt rationaliste (Descartes et 
Malebranche, surtout). La philosophie allemande, rationaliste avec Leïibnitz 
et Kant est panthéiste avec Fichte, Schelling, Hegel, moniste avec Scho- 


penhauer. 


L'ÉDUCATION DES TENDANCES 


CHEZ PLATON ET ARISTOTE 


Les deux grands philosophes grecs se sont assez intéressés 


aux problèmes de l'éthique, — comme l'essence de la vertu, 
la distinction de l’inné et de l'acquis, la formation du 
jugement et du caractère, — pour que leurs œuvres puissent 


livrer les éléments d’une pédagogie. Mais si, dans ce dessein, 
l'on étudie successivement la Æépublique ou les Zois, puis 
les Æfhiques à Eudème et à Nicomaque, un contraste appa- 
raît, l'opposition de deux méthodes. Bien des travaux ont 
été consacrés à la méthode aristotélicienne ou à celle de 
Platon1. Le présent article voudrait seulement mettre en 
parallèle une série de textes platoniciens sur les rapports 
des inclinations et de la vertu avec ceux où Aristote examine 
la part de la nature dans la formation morale. La notion 
qui fait l’unité de ces réflexions est celle de connaturalité. 


PLATON. L'INSTINCT DE LA VERTU 


Les vertus qu'Aristote appellera « pratiques », par oppo- 
sition aux « dianoétiques », sont chez Platon comme des 
copies de paradigmes idéäux, la justice, la beauté, la tem- 


1. Voir entre autres, pour Platon, J. Srenzez, Siudien zur Entwicklung 
der platonischen Dialektik?, Leipzig et Berlin, 1931; V. Fe. 
Les Dialogues de Platon. Structure et méthode dialectique. Paris, 1947 ; 
R. Rominson, Plato’s Earlier Dialectic?, Oxford, 1953. Pour Aristote : 
J.-M. Le Brown, Logique et méthode chex Aristote, Paris, 1939 ; L. Bour- 
GEY, Observation et expérience chex Aristote, Paris, 1955. 
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| pérance « essentielles » 2. La tempérance et le courage que 
le Charmide où le Zachès cherchent en vain à définir ont 
beau figurer parmi les vertus du « canon », — celles qu'à 


partir de saint Ambroise la morale chrétienne qualifiera de. 
« cardinales » —, ils ne méritent pas d'ordinaire le nom 
de vertus philosophiques. Les premiers livres des Zois ne 
connaissent que des vertus « bourgeoises »5; au 1. IV, 
après avoir décrit les dons nécessaires au tyran, l'étranger 
athénien y ajoute la tempérance comme un accessoire indis- 
pensable : «la vulgaire », Ônuoôn, «et non pas celle 
que l’on voudrait surfaire en assimilant par force la tem- 
pérance à la sagesse, celle qui s'épanouit naturellement dès 
le début chez les enfants et les animaux »4#. Les derniers 
mots, süuputov éravhet, désignent plutôt un instinct ; SUHLEUTOS 
est presque synonyme de suyyevñs ou d’oixetos, qui apparais- 
sent dans des contextes similaires ; Platon attache une 
grande importance aux premières manifestations de l’âme, 
joie ou peine, à l'égard du bien et du mal, car le stade 
enfantin, point de départ pour le philosophe qui devra le 
dépasser par son effort vers la science du vrai et la vertu, 
risque de constituer pour le grand nombre un aboutisse- 
ment 6 : la foule ne peut atteindre qu’à la «vertu populaire », 
TPS ÔNUOTUXNS apeths, reflet de l'idéal « ordonné et divin » que 
le philosophe contemple et tâche de « faire passer dans les 
mœurs publiques et privées » ?. 


2. To pôost dixatov.… (Républ., VI 501 b 2). 

3. Cf. par exemple V. Brocar», La Morale de Platon (in Études de 
philosophie ancienne et de philosophie moderne, Paris, 1912), p. 180-183 ; 
G. Mürrer, Studien zu den platonischen Nomoi, Munich, 1951, p. 13-21 
(avec les réserves exprimées dans L'Antiquité classique, XXI, 1952, 
p. 376 sq.); F. Dimrmerær, Aristoteles, Nicomachische Ethik, Berlin, 
1956, p. 302. 

4. Lois, IV 710 a 3-8 ; cf. III 696 d-e. 

5. A.-J. Fesrucière (Les Trois vies, in Actus congressus Madyvigiani, I, 
Copenhague, 1958, p. 138, n. 1) traduit soyovrov par « y étant enraciné 
de nature » : ce qui fait de la swgpposivn le complément et la condition 
des autres vertus, c’est sa qualité de don naturel. 

6. C£. R. D. Arcæer-Hinp, The Phaedo of Plato?, Londres, 1894, p. 154. 

7. Républ., VI 500d, où le dnmorxñs de d'8 est. à rapprocher de 
Bnpormiv xx) molttxiv &ostév Phédon, 82 a 9; de ônuwôn, Lois, IV 
710 a 5; de Ônuoolats dpetaïis, Lois, XII 968 à 2: 


L'EDUCATION DES TENDANCES A 


deux passages ont été souvent comparés? ; en voici la 
traduction. 

République, 111 401 d 4-402 a 4. « Si une éducation 
par la musique est la plus efficace, n'est-ce pas, Glaucon, 
parce que le rythme et l’harmonie pénètrent plus que tout 
à l’intime de l’Âme et la touchent le plus fortement, appor- 
tant avec eux et communiquant la grâce, si l'éducation a 
été bonne, ou autrement, le contraire ? Et aussi parce que 
celui qui y a été élevé comme il le fallait percevra avec 
le plus d’acuité les imperfections, qu’elles viennent d'un 
défaut de l'art ou d’un défaut de la nature, et ainsi, 
s'offusquant à à propos, louera le beau et, joyeux, l’accueillant 
dans son âme, s’en nourrira et deviendra beau et bon, tandis 
qu’il blâmera à propos la laideur et la haïra dès l'enfance, 
avant de pouvoir s’en rendre raison, et quand la raison 
sera venue, il lui fera fête, la reconnaissant en vertu de 
la parenté (qu'a) plus que tout autre (avec elle) l’homme 
ainsi élevé » ? 

Loïs, 11 653 b I-c 4. « J'entends par éducation la 
première acquisition qu'un enfant fait de la vertu ; si le 
plaisir, l'amitié, la douleur, la haine naissent comme il faut 
dans les âmes avant l'éveil de la raison, et que, une fois la 
raison éveillée, les sentiments s'accordent avec elle à recon- 
naître qu'ils ont été bien formés par les habitudes corres- 
pondantes, cet accord constitue la vertu totale ; mais la 


8. Républ., III 401 d4-402a4; Lois, II 653bl-c4. à 

9. Outre la note à Lois, II 653 c 4 (in Praronw, Œuvres complètes, 
t. XI, {re partie, Paris, 1951, p. 39, n. 1); cf. l’article de J. Srenzer, 
repris dans ses Kleine Schriften (Darmstadt, 1956), p. 271-299 : « Wissen- 
schaft und Bildung im platonischen Erzichungsbegriff », surtout p. 291-293. 
Le parallèle remonte au moins à une note de J. Burner à EÆfh. Nic. 
2, 1104b 11-13 (The Ethics of Aristotle, Londres, 1900, p. 83). 
J'ai analysé le texte de la République dans Pindare et Platon, Fauns 
1949, P: 155-156 ; un mot du 1. VIII le résume : ei ui mai dv ebbbe 


tas v xaxhoïc, « si dès l'enfance on ne s’ébat dans la beauté ». 
(558 b 4-5). 


: . ES 4 a | 
L ARS diese Te PE da te République Ré . 
trouve ainsi un parallèle dans la formation élémentaire des 654 
goûts et des répugnances au début du 1. II des Zoës®. Les 
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_ Le texte des Zois apporte une idée nouvelle : 


la venue de la raison il faut faire contracter des habitudes 
que la raison à son éveil ne puisse désavouer 10. Les mots 


eilishat, &%@v n’ont pas ici le sens péjoratif du ?Aédon et de 
la République, où une vertu de pratique et de routine, com-. 
merce d'échange entre plaisirs et plaisirs tt, n'empêche pas 
son possesseur de choisir, dès qu’il le peut, la vie facile du | 
tyran? ; il s'agit de la formation correcte (Gps) de goûts 
justes. À la fin du passage de la Aépublique, ÔL'OXE LOT TA 
suppose la parenté avec les Idées et la réminiscence ; Ôtà 
oyyéveiay aurait un sens équivalent. Xapety et asraGeolat dans 
la République, stépycw dans les Zois appartiennent de même 
au vocabulaire du sentiment, dont relèvent également les 
mots qui expriment attrait ou aversion et qui reviennent 
immanquablement dans les textes parallèles : piheiv, Amadi- 
Esüar; peser, Que paive!v. : 

Lois, II 654 © 7-d 2 : « Préférerons-nous celui... qui 
n’a ni joie de la beauté ni haine de la laideur, ou... celui... 
qui fait preuve d’un juste sentiment du plaisir et de la 
douleur en accueillant certaines choses, celles qui sont belles ; 
en repoussant les autres, celles qui ne le sont pas » ? 
‘os dv... pain. MA TS aahoïs Wnôë puof Tù ph x4h4; ñ ‘xELVOS 
ds àv … Th hdovÿ xat AÜrN æaroofoï, Tù Ey asratôpevos, sa aka, 
rù dt duspeouivwy, Onôca ui xaÀà ; 

Lois, II 656 b 1-3 : « N'est-ce pas... tout comme lors- 
que, mêlé aux mauvaises mœurs de gens dépravés, au lieu 
de les haïr, on se plaît à les accueillir, et si on les blâme, 
c'est par manière de jeu » ? ..."Ozav tu Roynpois NÜESLY SUvVUY 
xaxGy dvbsorwy un po, 4aipn de anodsyômevos, Véyr, GE O&g êv 
matduas polo... ; 

10. Lois, II 653 b 4, AaBdvzwy D rùv AMyoy — ÈA06vros d vod Àdyou 
Républ., TIT 402 à 2. 

11. Phédon, 68 e-69 à. , 

12. Républ., X 619 c fin, 2per aveu œuosoplas dpeths metetAnoôta ; 
cf. er na) doxosoi Républ., VII 518 e 1 ; € fous te «ai melétns 
YEYoYV av aveu wiAogowlac TE at vod Phédon, 82 b 2-3. 


HA: TC TE DES PLACES 0 ON CCS 


. Lois, II 660 à 3 : « Il faut habituer les malades à 
bien placer leur attrait et leur répulsion (pour les mets), 
(rv.. Toopñv).. va rhv uèv àomdluvrar, rhv Ô muse CELTOE 
édtfovra. — Cf. 659 d 5-7. 

Lois, III 689 a 5-7 : « Quand un homme, après avoir 
jugé beau ou bon quelque chose, le haït au lieu de l'aimer, 
et que ce qu’il trouve mauvais et injuste il l'aime au contraire 
et l’accueille, c'est par ce désaccord de la douleur et du 
plaisir avec l'opinion raisonnable que 1e définis la pire 
ignorance » : … Otav T@ tt Ô6Eav xx 0v n &yaoy etvat un puAr 
roro )Àù pion , TO dE novnpov «a! GÔUXOV SORT Pet Len euh re xat 
aomdGnvat, TAUTNY TAY dtapwviay ] Une re xat N00VNS Tp0s THY HAT 
X0yov 0Eay aualiay gnut elvar ThY ÉcyATnv. 

Lois, VI 751 c 9-d 2 : « Nourris et élevés comme il 
faut dans la pratique des lois et, par leur répulsion et leur 
approbation bien placées..., tetpdyllor re èv fes vouwy ed merar- 
dEupévOU< robTOUS, dusyepaivoyTas Te al arodeyouévous 0pf&s ... 

Lois, VI 752 c 3-4 : « Ceux qui dès l'enfance auront 
goûté à nos lois, suffisamment grandi dans leur pratique 
et acquis la familiarité avec elles », ol Yeusauevot raides 1©y 
vOUOY xa cuvToupevTEs ixav®e œuvnieis re aÜtois Vevoevor.…. 

République, II 366 c 6-7 : «à moins que par un instinct 
divin on ne répugne à l'injustice ou que la science acquise 
n’en tienne éloigné », Av et Ts feix œÜcer Ôvoyeoxivoy T0 
HÔUXELY N STLITAUNY Pb à anéyera aUTOU. 


* 
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L'instinct ou le « naturel » divin de ce dernier texte ne 
se confond pas avec le « lot divin », (sta uotsa, par où la 
divinité supplée aux insuffisances de la nature ou de l'étude ; 
c'est surtout le cas de Ménon 99e 5-100b 7, qui attribue à 
cette (eia moïoz les inspirations de l’homme vertueux, comme 
celles du politique ou du poète1#. Que d’ailleurs xar% Geo 
et xarà püsty diffèrent peu, c'est ce qui ressort, pour les poè- 
tes, de Zois III 682 a 214; pour les rois Atlantes, de Cri- 


13. Cf. Zon, 534 c ; et voir W.C. Greene, MOIRA, Cambridge (Mass.), 
1944, p. 420, app. 47, résumé ap. Pindare et Platon, Paris, 1949, p. 150. 

14. Cf. Wiramowrrz, Platon, II, Berlin, 1919, p. 153, n.1 ; la «nature» 
de la traduction Budé se défend ainsi contre (J. van Camp et) P. Canarr, 
Le Sens du mot 8EIOS chez Platon, Louvain, 1956, p. 328, n. 3. 


_ “tas 120 e-121. 
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enfin, car il faut sans doute généraliser l'éloge que Mégillos 


fait de l’Athénien, du Ier livre des Zois (642 € 8-d 1) :. 


« Seuls (les Athéniens) sont bons sans contrainte, sponta- 
nément, par une grâce divine, en toute vérité et non par 
feinte » 15 uôvor ydp äveu ävéyxns adrowuéie, Deix oioæ, aXn0@c xat 


oùrr ratée elouv: ayalot ; cf. IX 875 c 416 et Zeirre II, | 


23+Db 6: 


De ces textes platoniciens il faut rapprocher les vers 79-80 : 
de l’Zippolyte d'Euripide : « ceux pour qui, sans aucune 


étude, la vertu est un apanage de leur nature », 6sou dt0ax- 


_ roy pndév, AN v +5 gÜset T0 suppovely etAnYEY … | 
Si dans une partie des textes la nature se distingue à peine 


du « sort divin », l’autre sépare nature, exercice (ou étude, 


où éducation) et secours extraordinaire de la divinité, « en 


dehors de toute opération de l'esprit », veu vou (Ménon, 
09 e 6; Phédon, 82 b 3), d'une manière qui favorise 
l’ « exégèse-Providence » 17. C’est par des interventions pro- 
videntielles répétées que les inspirés, et au premier chef le 
philosophe, se séparent du commun des mortels. 


LS 
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Ainsi l'éthique platonicienne, toute fondée qu’elle est sur 
la métaphysique des Idées et la parenté de l'âme avec elles, 
accorde une large part au sentiment et même à l'instinct. 
Plaisirs et douleurs concourent à former les habitudes ver- 
tueuses. Ils permettent aussi d’éprouver la solidité de ces 
habitudes, et Platon ne craint pas de mettre les futurs gar- 
diens de la cité, ou si l’on veut, ses philosophes, en face des 
tentations « terriblement caressantes » où l'âme risque de 
s’amollir et de fondre comme la ciret8. Ce n'est pas tant à 


15. Aùrogvds (cf. &r0ws) contient oûcts, qui coexiste avec Dex paolog. 
P. Canart (o. cs p. 315 et n. 1) a raison de ne pas toucher au texte. 

16. Cf. P. CanarT, 0. C., p. 376-377. 

17. Cf. Pindare et Platon, p. 152. 

18. À moins qu'il ne faille, avec V. Jangéévrrem (L’Austérité et la 
vie morale, Paris, 1955, p. 105), entendre par les Awrelas xoÀaxtxds 
de Lois, I 633 d 2, de simples flatteries au sens des sophistes. Mais le 
#nolvous de d 3 évoque l’encômion pindarique « à Théoxène de Ténédos » 
(fr. 123 Snell, v. 10-11) : xNOÛG De... TAHOpLAL. 


TION DES TENDANCES M5 


00 œÙous — Beoù poïsa) ; pour touthomme 


p grar 
| times possibles : « si une Âme se laisse aller à la v 4 
en fera-t-on l'essai en lui confiant ses filles, ses fils ou A : 


late qu FE nes — le Hdsrere a 26 grand. 


femme, en exposant ainsi ce qu’on a de plus cher pour étu- 


‘-dier la valeur de cette âme? » (Zois, I 650 à 2-5); ni 


à la corruption : le futur juge doit « se garder pendant la 
jeunesse innocent et pur de vice », « apprendre tard ce 


qu'est l'injustice, qu’il doit non pas connaître comme un mal 


personnel logé dans sa propre âme, mais expérimenter chez 
autrui » (Æépublique, III 409 a 6-7, b 5-7). C'est plutôt, 
aux livres I et II des Zoïs, l'usage du vin qui lui dicte une 


- pédagogie ; mais il s’agit toujours de « la maîtrise du plaisir 


par l'expérience même du plaisir » 1, et parmi les épreuves, 
à côté des périls, figurent le plaisir et la douleur #. Dès le 
début des Zoës, Platon reproche aux législations crétoise et 
lacédémonienne de ne pas armer la jeunesse contre le plaisir ?t 
et ses prestiges 2. Pour lui, il s’y applique, en fin connaisseur 
d’une humanité si dépendante, dans son comportement moral, 
des inclinations et des habitudes. 


* 
x * 


Maintenant, qu’une éducation fondée sur le droit usage 
du plaisir et de la douleur soit la vraie, celle qui convient 
au futur citoyen de l’État idéal, c'est ce qui ressort des affir- 
mations suivantes. 


Lois, 1 636 d 5-e 1. « Presque toute l'enquête (des hom- 


19. A. Drès, Jntroduction aux Lois, Paris, 1951, p. x. Sur la cure 
d'ivresse, cf. Pindare et Platon, Paris, 1949, p. 128-129 ; P.-M. ScxvuuL, 
Platon et l'idée d'exploration harmaro-dynamiqiee, in Anne de Psycho- 
logie, XLIII, 1950, p. 279-281 (—Le Merveilleux, la pensée et l'action, 
Paris, 1952, p. 150-154) ; P. Boyancé, Platon et le vin (Lettres d’'huma- 
nité,  X;11954,, p. 3-19); A. Dès, Introduction aux Lois, Paris, 1951, 
p. 1x : « L'exercice même qui joue à frôler l'ivresse sans jamais s’y 
abandonner, celui des banquets, peut devenir un essentiel éducateur de 
tempérance ». 

20. Cf. Républ., NI 503 a 2 : Basavtbopévous èv hdovats te x@ ÀAdTaL; 
503 d 13-e 2 : Bacaviotéov à ÊV TE OÙc TOTE ÉAéyopLev MOVOLC TE... Ka hdovais. 


21. Cf. Praron, Œuvres complètes, t. XI, 1re partie, ais ISLE ASE 
ne 
ge 


Lee) 


CF. Républ., III 413b-c (yonteta);, Pindare et Platon, p. 121-122. 


ce sont là les deux sources ( nature) ; que |’ 
y puise où, quand et dans la mesure qu’il faut#, c'est le 
_ bonheur »... ‘OAlyou müsa n ouédus mepi ve vùs hovas xo Te 
Uma... 6 pèy dpurémevos ôlley re Dei nai émbsov ebdaruorel. | 
_ Lois, 1 641 b 6-8. Si l’on demande quel profit la 
cité trouve à l'éducation des enfants, nous répondrons que < 
grâce à une bonne formation (ratôeufévres.…. eû) ils pourront 
_ devenir des braves » (et des « hommes de bien », ävôpes 
ayaoi). | # FT D Ar 
_ Lois, I 643 d 1. « L'essentiel de l'éducation consiste dans 
la formation régulière (rhv 6p0ñv roopv) qui, par le jeu, amnèe 00 
1 nera le mieux possible l'âme de l'enfant à aimer ce en quoi Te 
| l'adulte devra être aussi achevé que la matière le comporte». 
1 . Lois I 644a 7-8. « Disons que les hommes élevés comme 


il faut (6of&c memauÿeuuévo:) deviennent ordinairement bons ». 
| Lois, II 653 b 5 (cf. supra, p. 412). « Avoir pris ies 
# habitudes correctes », dphos eibistar. S 
É Tous ces textes s'appliquent à l'éducation « orthodoxe ».: 
“: Ÿ ; 
h 
PSE 
| II : NE be: 
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ARISTOTE. TENDANCES ET CONNATURALITÉ 1 


Au début de l’Éthique à Nicomaque, Aristote va reprendre | A 
| les expressions platoniciennes, de même qu’en toute cette + 
matière il se montrera fidèle disciple de son maître ?#. 

. £th. Nic., 12, 1095b 4. « Aussi faut-il s'être laissé bien 

conduire par les habitudes », duo dei vois élec Flore xaÂGs 25. 


23. Sur cette expression, qui sous des formes diverses désigne toujours 
__ Je devoir, cf. F. DmLMrxæRr, 0. c., p. 269. 
24, « Aristote est platonicien au commencement (de sa carrière) et à 

la fin » (Dirlmeier, p. 278). 

25. Lire Eeotv avec Kb, Apelt, Dirlmeyer ; J. Souilhé (Archives de 
Philosophie, VII. 1, 1929, p. 69) imprime Ëdeoiv, mais semble traduire 
(ibid, p. 21) l'#üsswv de LMP Burnet : «il doit avoir rêçu une 
bonne éducation morale, celui qui... ». "Ebeotva en sa faveur le parallèle 
de Platon, Rép, X 606 a 8, remadeupévoy... Ede. 7Hy0at équivaut à 
radaywyn0ñvar (Dirlmeyer, p. 273). 

7 
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Éth. Wic., II 2, 1104 b 11-13. « Aussi faut-il avoir été . 


en quelque sorte amené dès l'enfance, comme dit Platon, 
à prendre plaisir ou peine là où il faut, car c’est en quoi 
consiste la bonne éducation » 26,010 det nyfai nus eUOÙs ëx véwv, 
ds 6 Méruv onsiv, Gore yalpetv ze al Auneïoar os der ?. ñ yap 
don ratdeio aürn éstiv. Cf. II 1, 1103 b 24, edhds èx véwv éfiCechau. 

Éth. Nic., II 2, 1105 a 1-2. « Dès le bas âge, le plaisir 
partage notre croissance » («nous en sommes tous nourris », 
G. Cruchon), êx vnriou mästy fuiv ouvréhoantat (sc. n nôovr). 
Euvroéoeiv exprime la connaturalité dont il sera question plus 
loin, comme le œuvorxero5y (suvwxet&ofa.) du résumé de X 1, 
11724420; 

Conclusion du ch. 2, 1105 a 10-13. « Les plaisirs et les 
peines sont la matière de tout le travail de perfection morale 
et civique, car qui en use bien sera bon et qui mal, mau- 
vais », mept h0ovac al AUnaç nüca à nouyuareix... 6 uèv Yàp eÙ 
ToUtots Yowpevos &yalos ÉcTar, 0 dE xaxwS xax0s 28, 

Les résumés du 1. X ne sont pas rédigés autrement. 

Eth. Nic., X 1, 1172 a 19-23. « On s’accorde à admettre 
que le plaisir surtout est en connexion intime avec notre 
nature. Aussi les éducateurs de l’enfance se servent-ils du 
plaisir et de la peine comme de gouvernaïls pour la mener 
à bon port. En outre, on admet que rien n'importe plus à 
l’excellence du caractère que de mettre son plaisir dans les 
choses qui le méritent et de bien placer ses répugnances » *#, 
päliora... donet ouvwxetodat (n n0ovn) T& yéver nuwy, ÔLd Tat- 
Oeuourt toùs véous olaxiGovres n0ovn xal AUrn * doxet dE mal mods Tv 
nÜouç aoerny méyiotoy elvar rd yaioerv ol dei «at uuoetv & Get. — Ici 
utoeiy vient directement des Zoës, II 653Cc 1, — non du 
1. II de l’ÆZfhigue à Nicomague ®, — en vue d'une doctrine 
de l'otxetwstw. Celle-ci peut prendre pour mot d'ordre le 
suvotxetoUv qui se trouve cinq fois dans ZX. Wic., — et nulle 


26. Trad. G. Crucnon, Archives…., ibid., p. 156 (légèrement modifiée). 

27, CF. supra, p. 417, n, 23. 

28. Trad. G. Crucnox. « C'est presque mot pour mot Lois 636c 6-7 » 
(Dirlmeyer, p. 306) : moayuatela prend la place du oxébis de Platon. 

29. Trad. A.-J. Fesrucière (Aristote. Le Plaisir. Paris, 1936, p23) 
modifiée à la fin : « haïr les peines qui veulent qu’on les haïsse » ne 
tient pas compte des plaisirs mauvais. 

30. Cf. Dirlmeier, p. 571. 
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part ailleurs chez Aristote, — toujours au parfait passif, pro- 
pre à marquer l’état acquis ; les premiers livres avaient déjà 
DYar et suvtéfpanta: 31, Voici les quatre autres cas : VIII 
1161 b 21, « il y à une connexion plus intime de la part 
de l’auteur à l'égard de l’engendré », pähkhov ouvyxelwtar vo 
ap'où +@ yevyniévrt..… VIII 1162a 2, «les cousins et les au- 
tres parents tiennent de là leurs liens », ävédtor Oë xai ot Aourot. 
GUYYEVELS Ex TOUTUY cUvHxELwyYTaL.…; X 1175a 29, « chacun des 
plaisirs est adapté (ouvwxetwofat), en propre, à l’activité qu’il 
perfectionne » (trad. Festugière) ; X 1178 a 15, « il y a 
un rapport étroit entre la vertu morale et les mouvements 
irrationnels », (doweï).. noAdà ouvpxeuwolat rois méfeoty n Toù 
nfous àoetn. 

Éth. Nic., X 10, 1179b 31-32. « Trouver dès l'enfance 
uné direction correcte vers la vertu n'est pas facile, si l'on 
ne grandit sous les lois correspondantes », £x véou... aywyñs 
0pBns tuyety rod aperav yaherov, un UT ToLOUTOLS TPAPÉVTA VOMOL. 

Soit enfin ?olit., VIII 5, 1340 a 15-18 : « Puisque... 
la perfection se situe dans la rectitude (6ofls) des joies, des 
sympathies, des répugnances, il faut évidemment apprendre 
et s'accoutumer par-dessus tout à juger avec rectitude (6p0&c), 
à se complaire aux mœurs vertueuses et aux belles actions ». 

Ainsi donc, pour Aristote comme pour Platon, l'éducation 
consiste à former des instincts et à développer le jugement 
pratique. Formation ou développement supposent un fonds 
premier, la nature. Avant le texte de l'Æfkique à Nicomaque 
cité plus haut (1179 b 31-32) vient immédiatement celui-ci 
(b 29-31) : « Le caractère apparenté à la vertu (otuetov th 
&serñs) doit en quelque façon lui préexister, par l'amour de 
la beauté morale et la détestation de la laideur », otépyov +ù 
xx) dv mal Busyeoaivoy rù aisypov. — On reconnaît les expres- 
sions platoniciennes (Zois, II 653 c 2, 654 d 3). Mais tous 
les hommes ont ce fonds naturel qui les prédispose à la 
vertu ; ce qui dépend d'eux, c'est l'habitude du bien, qui 
est la vraie eûputæ. 


31. Ci-dessus, p. 417-418, J. Léonard avait bien vu dans cet emploi de 
suvwxetwobat l’origine dé « la doctrine de l’oixelwots de Théophraste, telle 
qu’elle a été reconstituée par F. Dirlmeier » (Le Bonheur chez Aristote, 
Bruxelles, 1948, p. 94, n. 2). Mais F. Dirlmeier faisait, sur ce point, 
dépendre les Stoïciens de Théophraste ; voir maintenant les réserves de 
C. O. Brin, in Phronèsis, I, 2 (1956), p. 123 sv. 


À 


RE TER Xa Fe LPRT \ + 
Le mot edguis ne se trouve qu'une fois dans l'Æfhique à 
Nicomaque (III 7, 1114b 12), à côté de l'adjectif evguis 
(qui, lui, revient VI 13, 1144 b 34) ; le contexte réfute à 
l'idée que le vice pourrait ne pas être imputable : « S'ilfaut 

_ naître comme avec une vue qui permette de juger correcte- 
ment (%0G<) et de choisir le véritable bien, s’il est bien doué 
(eügurs) celui qui a bellement obtenu ce don (car c'est R 
l'essentiel, le plus beau, ce que l’on ne saurait recevoir ni 
apprendre d'un autre, mais tel qu'on l’a naturellement on le 
en gardera et s’il a sa bonté et sa beauté ce sera le parfait 
re et véritable « bon naturel » (euguix) » ...Comme les lignes 


+ 
qui concernent l’euputx font partie d’une objection, on pour- À 
rait croire qu'Aristote ne les prend pas à son compte ; en À 
réalité, elles constituent une sorte de parenthèse, qu’éclaire le f 
passage parallèle de I 9, 1099b9-20. Il s’agit du bonheur. | 
« La question se pose de savoir si le bonheur peut s'obtenir f 


sis d 


par l'étude ou par l'habitude ou par une autre sorte d’exer- 
cice, ou s’il ne provient pas d’une grâce divine ou même de | 
la fortune (n xatd ruva Geiay uotoav n xal tx suynv). Et de fait, 
s’il y a au monde un don que les dieux aient accordé aux 
hommes, il est vraisemblable que le bonheur doit être ce don 
divin (feos0otov)... En tout cas, même s’il ne nous est pas 
envoyé par les dieux (fséneuxros), mais s’il est le résultat soit 
de quelque perfection, soit de quelque étude, soit de quelque 
“exercice, il compte néanmoins parmi les choses les plus 
divines (fetoratwv), car le prix et la fin de la perfection ne 
peuvent être que ce qu'il y a de meilleur, quelque chose de 
divin et de céleste. Et il serait de plus largement accessible, 
car quiconque n’est point absolument inapte à la perfection 
pourra l'obtenir par une certaine étude et par l'application » 
(trad. J. Souilhé). : 
Rodier rapproche ce passage de X 10, 1179 b 21-23 
« Le facteur naturel (10... ns oüsews) ne dépend pas de nous, 
mais existe par quelque cause divine (ôt& tuvas fetas aitias) chez 
les êtres vraiment fortunés » (eüruyéouv). Il le commente ainsi: 
« La Geix aitix ne consiste... ni dans une prédestination ni dans 
une élection spéciales. Le bonheur et la vertu ne sont pas 
des dons offerts par les dieux à quelques privilégiés... L'un 


“ ML 
1 ee 


Ce qt 


comme un sens inné, qui nous permette de discerner le véri- PI 
_ table bien. Mais cette edsvtz n'est pas l'exception, c'est lacon- 

dition normale de tous les hommes » %. HART AE 
Aristote paraît donc associer « heureux naturel » et 
« fortune divine », evobla et Melx rvyn. Chez Platon, seuls © 


1 les bénéficiaires d'une « grâce divine » peuvent échapper 
À la corruption du pouvoir ou de la richesse (ÆRépubl, 


} VI 493 a 1), mais le bonheur ne dépend pas de ces grâces 
exceptionnelles : les Zois et l'Épizomis le mettent dans la 
vertu %3%. De même, Aristote trouve bien que le bonheur fait 
partie des dons divins, voire des plus divins#; mais il n’en HR RTR 
fait pas pour cela une faveur envoyée du ciel (fsôneumros) > ne 
ou venue de la fortune ; il le rattache plutôt à des dispo- 
sitions innées ou acquises. Quiconque n’est pas « mutilé 
- dans sa tendance à la vertu » (rennowuévors moûs &oEtnv) RO 
| peut y prétendre. L'Évhique à ÆEudème était encore plus + 
explicite : « Si le bonheur rentre dans ce qui arrive du NIV 
fait de la fortune ou de la nature, beaucoup devraient en. fes 
désespérer (car alors son acquisition n’est pas affaire de 
soins, elle ne relève pas d’eux et échappe à leurs efforts) ; 
+ mais s’il dépend du fait que l'individu et les actions con- 
_ formes à sa nature présentent tel caractère, le bien sera 
plus universel et plus divin : plus universel, parce qu'un 
plus grand nombre pourra y participer ; plus divin, parce 
que le bonheur sera la récompense proposée à ceux qui 
donnent à leur personne et à leurs actes une certaine 
qualité » (Ætk. Eud., Î 3, 1215 à 12-19) 5. 

La vertu serait ainsi accessible à tous ? Aristote insiste 
plus que Platon sur la part que tiennent dans sa possession 
l'exercice et l'habitude: « la connaturalité elle-même 
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32. G. Ronrer, Éthique à Nicomaque, L. X, Paris, 1897, p. 132-133. 

33. Lois, V 742e 5 ; Epinomis, 977 d 3-4. Je commente ce dernier texte 
dans les Mélanges de l'École française de Rome, LXX, 1958. 

34, Oséoÿorov 1099 b 12, eïdy te xa paxäpiov b 17, Tüv Osrorärw b 16. 

35. Traduction et commentaire de ce passage : J. Souilhé, p. 120-121 ; 
F. Dirlmeier, Gnomon, XXIV, 1952, p. 75. 

36. « La différence n’est pas petite à prendre telle ou telle habitude 
dès l'enfance » (Éth. Nic., II 1, 1103 b 24, trad. G. Cruchon). 
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demande du temps »®%. Il doit cependant à son maître, 


sinon le substantif euguta, absent de l’œuvre authentique 
de Platon, du moins la notion si souvent exprimée par l’ad- 
jectif sdouñs et l'adverbe edouGs (v.g. Républ., III 4o1c 5). 
Le « naturel heureux » fait partie du tempérament philo- 
sophique #8. Peut-être faut-il remonter plus haut, jusqu'à 
l'équivalent pindarique de la yua, que la 7Xe Olympique 
_(v. 100) oppose aux « qualités enseignables »,. Ôtôaxzai 
aperai 39, 


LU 


Pour recueillir chez Platon et Aristote certains éléments 


d'une pédagogie morale, il fallait partir de textes sur les 


premières tendances de l'enfant. C’est que, « pour Aristote, 
le problème moral est essentiellement le problème du bon 
usage des plaisirs et des peines. Il loue Platon d’avoir vu 
là, au début du Ile livre des Zois, le but de l'éducation » 4°. 
La connaturalité aristotélicienne nous est apparue comme la 
résultante de l’ebguta et de la suvotxsiwots, par la forma- 
tion des inclinations et des instincts. Au lieu que la 
suyyévetax platonicienne reposait sur la parenté de l'âme 
avec les Idées, elle cherche davantage à exploiter la nature 
concrète ; est connaturel surtout ce qui se développe avec la 


nature ; par la connaturalité, ce qui était extérieur à. 


l’homme, bien que convenable à sa nature, entre en lui, 
devient un élément de sa personnalité, ou bien ce qu'il 
n'avait qu’en germe participe à sa croissance. Nous n'avons 
pas en germe seulement des passions, mais aussi la vertu, 
dont la possession donnera à notre vie sa plénitude. Si 
bien qu'au terme de l'éducation, le « vertueux » (sroudxios) 
de l'Éfhique à Nicomaque ne diffère plus tellement du 
gardien-philosophe de la République ou du -« conseiller » 
des Zois ; mais à quel genre ou quel degré de vertu peut 
atteindre le commun des mortels, c’est ce qui dans ces 
œuvres n'apparaît pas avec la même clarté. 
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37. Act yap cupur var * Todto ÔÈ xpévou Get (Éth. Nic., VII 5, 1147 a 22)S 
38. Cf. Pindare et Platon, Paris, 1949, p. 155-156. 

39. Ibid., p. 66-67. 

40. L. Rom, La Morale antique, Paris, 1938, p. 102. 

41. Cf. Pindare et Platon, p. 162. 


BULLETIN DE L'ACTUALITÉ PHILOSOPHIQUE 


UNE NOUVELLE INTERPRÉTATION 
DE SCHELLING 


Notre temps, voué à Hegel, va-t-il enregistrer un retour à son 
vieux rival Schelling ? On pourrait le croire, en face du renouveau 
des études schellingiennes, du nombre et de la qualité des ouvrages 
et articles parus au cours de la dernière décade1. Ce n’est point là 
seulement le tribut accoutumé d’hommages que suscite un anniver- 
saire important. En effet, le centenaire de 1954 n’a fait que coin- 
cider avec un regain d'intérêt dont la date de départ est bien anté- 
rieure. Et l’anéantissement navrant du Nacblass, dans les caves de 
l'Université de Münich, en juillet 1944, n'a pas découragé la 
Schelling-Forschung. La fatalité qui semblait s’acharner sur le 
destin posthume de Schelling après s’être attachée à sa vie mortelle, 
est-elle définitivement conjurée ? Il est trop tôt pour affirmer qu’il 
s’agit d’une réhabilitation durable, et non d'un remous de curiosité. 
Mais les historiens et les critiques, en tirant de sa relative éclipse 
l’œuvre du premier et dernier héraut de l’Idéalisme allemand, 
réparent assurément une longue injustice. 

Déjà aux yeux de ses contemporains, Schelling fut un signe de 
contradiction. Il a passé pour un penseur instable, inconstant, ver- 
satile. Le contraste de sa carrière, étonnante précocité, presque d’en- 
fant prodige, et longévité laborieuse, l’a desservi. Surtout il a souf- 
fert de la comparaison avec Hegel. L'hégémonie du Système triom- 
phant refoulait dans l'ombre les tentatives toujours inachevées de 
ce philosophe qui contestait en vain la suprématie intellectuelle de 
son heureux adversaire. Ainsi s'explique en partie l’interminable 
silence de Schelling, le fait troublant qu’il n’ait rien publié de 1810 
à sa mort, hormis la Préface à un écrit de LV. Cousin (1834) ?. 


1. Dont on trouvera le bilan dans une excellente recension de E. CoreTs, 
Die Ernte des Schellingjahres (Zeitschrift. für katholische Theologie. 
Bd. 78, 1956, Heft 3, p. 334-351). 
® 2. Vorrede zu einer philosophischen Schrift V. Cousins. Ed. Cotta, X, 


p. 201-224. 


| On dirait qu'il a perdu sa 


Lot ; 
Ÿ À EE ER + ct HO 
est stérilisé dans 
‘sition à Hegel. Eduard von Hartmann, auteur po 


sur Schelling qui fait encore autorité 5, l’appelle brutalement un pen- + 
seur invertébré, un « lierre ». De sorte que l’image qui s'était accré- 


ditée jadis, et qui prévaut encore dans certains manuels, est celle 


du « Protée de l’Idéalisme »; cette épithète de nature pataissait 


convenir aux vicissitudes de la pensée de Schelling. re 

Ce verdict appelait révision, et il ne manque pas de surprendre 
aujourd’hui quiconque fréquente tant soit peu l’œuvre de Schelling. 
Ce n’est pas la réaction de la nouvelle Forschung — avec Schrôter 
et Fuhrmans comme chefs de file — qui étonne, mais bien qu’elle 
ait tardé si longtemps à s’imposer. Quoi qu’il en soit, la rupture 
avec la Forschung ancienne est définitivement consommée, et con- 
gédié le cliché du penseur protéiforme. Schelling n'apparaît plus 
comme ondoyant et flexible, mais au contraire comme rigoureux 
et conséquent ; sa philosophie n’est plus un mouvement saccadé, 
une rapsodie d’essais. On recherche l’harmonie des disparates, 
le lien qui unit. les différences, on s’efforce de fixer et de situer 
la vraie figure de Schelling. Même un revirement se dessine en 
faveur de la dernière philosophie, naguère si décriée. Dans cette 
voie d’une complète réhabilitation, nul n’est allé plus loin que 
Walter Schulz, dont l’important ouvrage va nous servir de table 
d'orientation 4 Mais, comme ce livre marque de nouveau un 
tournant de l'interprétation et rompt à son tour avec l'opinio 
communis, il nous faut préciser d’abord l’actuelle position de la 
Forschung, avant de la confronter avec la thèse de Schulz. 

Les principaux problèmes autour desquels gravite la recherche 
sont les suivants : Quelle a été l’évolution de Schelling ? Quel 
est le sens de ses « métamorphoses » ? Que signifie son silence ? 
Quel est le joint de la philosophie de l’Identité à la dernière 
philosophie ? Que recouvre exactement la distinction d’une philo- 
sophie négative et d’une philosophie positive ? Schelling a-t-il par 
là renié l’idéalisme, et s'est-il tourné vers une philosophie de la 
réalité ? Dans cette perspective, quelle place accorder à la philo- 
sophie de la liberté ? D'une façon générale, quelle œuvre privilégier 
dans cet ensemble hétérogène en apparence ? Quelle importance, en 
particulier, attribuer à ce fragment « chu d’un désastre obscur », 
les Weltalter ? Où se situe la charnière d’une réflexion ininterrom- 
pue, toute en reprises et en recommencements ? Quelle est la 
valeur de sa philosophie religieuse ? Etc... Autant de questions où 
les interprètes se rejoignent, autant de réponses où ils se séparent 


t 


3. Schellings philosophisches System, Leipzig 1897. 


4. Die Vollendung des deutschen Idealismus in der Spätphilosophie 
Schellings, W. Kohlhammer, Stuttgart, 1955, 306 p. 


l'oppo- 


urtant d'un livre 


Re 
dei 
SAR 
Æ 
à 


le devancier ou l’initiateur du Spätidealismus, dont les représen- 


des problèmes généraux d'histoire et de pensée commandent de 
loin les interprétations divergentes : la signification de l’Idéalisme 
allemand, la relation de la philosophie à son histoire, du philo- 


l'absolu, du système et de l'existence. | 

La contribution la plus imposante à l'exégèse présente de 
Schelling est sans conteste celle de Horst Fuhrmans 5. Inestimable 
est son apport à la connaissance de Schelling. Erudit, historien et 
théologien plus que philosophe, il cherche à replacer l'homme et 
le penseur dans son ambiance. Mais, si considérable que soit le 
mérite de ses travaux, on peut lui reprocher l’inconsistance et le 
défaut de rigueur des analyses : l’œuvre de Schelling devient 
sous sa description le carrefour et la résultante de multiples 
| influences qui en réduisent la portée, les incidences extrinsèques 
_ déterminent l’évolution de la pensée. Surtout Fuhrmans interprète 
le diagramme saccadé de Schelling à coup de décisions volontaires, 

‘comme si l’on pouvait anticiper par décret la marche de la 
“ réflexion et comme si la solution se précédait elle-même dans 
| les données. 

Mais c’est la thèse même de Fuhrmans, exposée avec d’impor- 
tantes modifications d’un ouvrage à l’autre, qui appelle examen. 
Pour lui, le centre de gravité de l'édifice schellingien est la 
liberté, et le ressort de son évolution l'opposition liberté-nécessité. 
La dernière philosophie, la philosophie positive, s’élabore à partir 
du rejet de la nécessité, et elle se fonde sur la reconnaissance de 
Dieu comme Acte pur, liberté inviolable, non soumise au devenir. 
Ce faisant, Schelling tourne le dos à l’idéalisme, qualifié péjorative- 
ment de « philosophie négative », et cela, bien qu'il en maintienne 
jusqu’au bout, non sans embarras, l'appareil dialectique. Malgré 
cette dualité non résorbée, ou plutôt cette régression tardive, 
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5. Schellings letzte Philosophie. Die negative und positive Philosophie 
im Einsatz des Spätidealismus, Junker u. Dünnhaupt Verlag, Berlin 1940, 
336 p.; Schellings Philosophie der Weltalter. Schellings Philosophie in 
den Jahren 1806-1821, L. Schwann, Düsseldorf 1954. 


phique, à celle de la Spätromantik ? On a vu aussi en Schelling | 


tants sont Weisse et Fichte le jeune (K. Leese, Fuhrmans). Enfin 


he à son œuvre, le rapport philosophie-religion et la question > . 
du panthéisme, les problèmes de la raison, de l’histoire et dore 
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Schelling établit clairement le primat de l'être sur. la pensée, 


de la réalité ou de l’existentiel sur l’idée. En ce sens, la dernière 
philosophie est bien une philosophie chrétienne, dans la mesure où 
elle situe au-dessus de toute déduction un Dieu personnel. 

Fuhrmans a mis à l'épreuve ce principe d'interprétation sur 
l'énigme des Weltalter, que Schelling a porté si longtemps comme 
son plus ambitieux dessein et qu’il a en fin de compte aban- 
donné. L'étude de Fuhrmans est très compacte, bourrée de ren- 
seignements. Mais l'essentiel tient en quelques mots. La clef des 
Weltalter est le « théisme spéculatif », c’est-à-dire une « philosophie 
du Dieu vivant et de ses actions façonnant la réalité », « agissant 
librement, déduisant et projetant la réalité »6. Par là, Schelling 
prend la relève d’une grande tradition platonicienne et chrétienne. 
Mais les Weltalter sont restés à l’état de chantier. Schelling a 
subi la contagion de Boehme et de la Spätromantik, mais il n’a 
pas maîtrisé entièrement ces influences. Quoi qu’il en soit, l’unique 
. problème autour duquel tournent les esquisses des Weltalter est 
la liberté divine 7. Toutefois, sur un point capital, Fuhrmans cor- 
rige les vues de son précédent ouvrage. Il dément, en effet, que 
Schelling ait jamais rompu formellement avec l’idéalisme, et les 
Weltalter, justement, avec l'échec qui les sanctionne, témoignent 
à la fois du pressentiment de la « réalité » et de la persistance 
d’une priorité axiologique de l'idéal. Ils sont « au plus profond 
une tentative pénétrante, liée à l’idéalisme, pour parvenir à un 
nouveau théisme »8. L’entrave mise ainsi à lélaboration d’une 
vraie philosophie chrétienne s’est avérée ruineuse pour la dernière 
philosophie, qui sombre dans une scolastique décadente. Mais 
l’interruption et l’inachèvement de la grandiose construction des 
Weltalter ne doivent pas faire oublier à la fois l’accent nouveau 
et la portée traditionnelle de la thèse du « théisme de l’explicatio ». 
Dans le cadre rigide du rationalisme idéaliste, c’est une mentalité 
chrétienne, une réflexion intérieure au Christianisme, qui se fraie 
un chemin ?. 

Nous avons résumé l'interprétation de Fuhrmans, parce que c’est 
elle que Schulz a continuellement en point de mire. Nous dirons 
incidemment leur entente et leur désaccord, leur proximité et leur 
distance. Fuhrmans a trop mérité des schellingiens pour qu’on soit 
autorisé à l’accabler. Il a su mettre en relief l'originalité de 
Schelling et il a littéralement exhumé bien des aspects méconnus 
du philosophe de Munich. Mais ses hésitations, sa tendance à 


6. Schellings letzte Philosophie, p. 272, 285. 

7. Schellings Philosophie der Weltalter, p. 200, 367. 
8. Id., p. 227. 

9. Id., p. 464. 
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expliquer Schelling du dehors et à accumuler les sources, appellent 
une révision à laquelle Schulz s’est livré sans merci, quoique 
non sans égards. 

Dans cette voie, Schulz a d’ailleurs eu des prédécesseurs immé- 
diats. Car c’est aussi en réaction contre l’inflexion de Fuhrmans 
que Wilhelm Wieland a publié sa brève et dense étude sur les 
Weltalter, et, dans une moindre mesure, le jeune et brillant Jürgen 
Habermas sa dissertation inédite sur le même écrit 10. Ce dernier, 
en effet, entérine quelques-unes des conclusions de Fuhrmans, après 
l'avoir largement suivi dans ses présupposés historiques. L’intention 
fondamentale de Schelling, incorporer l’Absolu à lHistoire, se 
forme dans le sillage de Boehme, Baader et Oetinger. Mais en 
même temps Habermas situe Schelling dans la rétrospective insti- 
tuée par Heidegger, c’est-à-dire que la conception heideggerienne 
de la finitude et de l’historicité lui sert de référentiel. Ceci, en 

lus du brio et de la rigueur agile de l’expression, le rapproche 
de Schulz. Habermas prend pour indice et critère la première 
version des Weltalter. Dans cet Entwurf — publié en 1946 par 
Manfred Schrôter, qui l’a sauvé du désastre — affleure d’après 
Habermas l’idée d’un Absolu historique. Mais Schelling laban- 
donne ensuite, et l’idéaliste en lui prend sa revanche dans les 
constructions babéliennes de la dernière philosophie : il meurt 
dans son erreur comme un Faust égaré... L'œuvre de Schelling 
est donc scandée plastiquement par un rythme à quatre temps 
se correspondant deux à deux : la philosophie de la Nature 
qui annonce la philosophie des Weltalter, et la philosophie trans- 
cendantale que prolonge la philosophie positive. Dans le détail, 
la dissertation de J. Habermas fourmille d’aperçus brillants et 
pénétrants. Mais l’auteur dépend à l'excès de la terminologie de 
Heidegger : Schelling est pesé avec des balances étrangères. De 
plus la tentative et l’échec des Deltalter — au reste très énigma- 
tiques — sont plutôt décrits sachlich et carrément affirmés, que 
reconstitués et expliqués. L’impossibilité de poser lAbsolu histo- 
rique, de penser ensemble Absolu et histoire, est attribuée un peu 
sommairement à l'impossibilité de penser la finitude. Enfin une 
incertitude sans doute voulue plane sur la notion même d’Absolu 
historique : la donnée sous-jacente à l’exposé de Habermas semble 
bien être l’historicité humaine, le Dasein — mais ne serait-il pas 
plus conforme à Schelling d'évoquer l’Incarnation ? On rejoindrait 
alors l'opinion de Fuhrmans : « Schelling n'a pas su évoquer la 
problématique nécessaire à son christianisme, à l’incarnation de 


10. W. Wiezanp, Schellings Lehbre von der Zeit. C. Winter, Heidelberg 
1956, 100 p. Prix : DM 12. Jürgen Hasermas, Das Absolute und die 
Geschichte im Denken Schellings. Diss. Bonn 1954. 
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Dieu » 11. Habermas frôle au contraire l'hypothèse traitée à fond 
par Schulz, mais à son ouvrage composite il manque une méthode 
inflexible. = de 


AE 


se place pour examiner la théorie du temps. Mais il accorde aussi 
attention aux Recherches sur la liberté. Son étude, extrêmement 
précise et difficile, envisage assurément un repère de l’œuvre 
de Schelling. Bien qu’il porte, dans une note, un jugement sévère 


sur la dissertation de Habermas — il est plus dur encore à l’endroit 


de Fuhrmans —, Wieland prend aussi pour sa part la temporalité 
humaine comme index, et l’analytique heideggerienne (expérience 
ontique du temps, authenticité, inauthenticité) lui fournit son 
système de référence. Nous ne pouvons discuter ici le principe 
d’explication d’après un schéma strictement anthropologique. Mais 
cet opuscule, si convaincant, si autoritaire dans sa première partie, 
de beaucoup la plus longue, déçoit lorsqu'il arrive aux Weltalter. 
Le drame des Ages du Monde résiderait dans la collision entre 
l'intuition sous-jacente de la temporalité humaine et la supers- 
tructure d’une métaphysique de la volonté; Wieland s’abstient 
consciemment de développer le pourquoi de ce heurt. Finalement 
Schelling aurait — toujours dans les Weltalter — renoncé à 
thématiser la temporalité originelle afin de pouvoir bâtir une 
théorie intelligible du temps et de la temporalité. L'emploi du 
mythe poétique, du récit mythique, qui vient en balance avec 


linterprétation métaphysique ensuite victorieuse, souligne l'intention 


latente de Schelling, en ce « moment » des Weltalter, de faire 
plein droit à la temporalité humaine : le mythe est la façon la 
plus radicale de rendre visibles le temps et la temporalité 12. 
C’est là une vue hardie et juste sur le rôle du mythe dans la 
pensée de Schelling. Mais il n’est pas sûr que l'impasse des 
Weltalter soit celle indiquée par Wieland. 

Nous ne nous attardons pas à des ouvrages moins originaux, 
comme le petit livre d’Ernst Benz, ou la présentation classique 
de Hermann Zeltner, qui forme un élégant manuel de la philo- 
sophie de Schelling 1$. Nous renvoyons de nouveau au compte- 
rendu du P. Coreth. Par contre, le livre de Jaspers 1# n’est pas de 
ceux qu’on puisse négliger. Mais, outre qu'il suit la Forschung 
intermédiaire sur la plupart des points discutés, il est en définitive 


11. Schellings Philosophie der Weltalter, p. 388. 

12. WrELAND, op. cit. p. 71. 

13. E. Benz, Schelling. Werden und Wirken seines Denkens, Rhein Ver- 
lag, Zürich 1955, 119 p. Hermann Zerrxer, Schelling, Fr. Frommanns 
Verlag, Stuttgart 1954. 347 p. 

14. K. Jaspers, Schelling. Grôsse und Verhängnis, Piper, München 1955. 
CAO MD: RARE en LL 


(il 


# 


MR | 
C'est également sur la haute ruine des Weltalter que Wieland a 


> 


PL : 


D Le 


LA ‘ MS AES À NAT 
82 Schelling, et il nous instruit plus sur 
R2 sur Schelling. On pourra consulter notre compte-rendu paru 
ici mêmes. Rappelons d’un mot que Jaspers voit dans l'œuvre 
de Schelling un irréconciliable mélange d'expérience vive et de 
| gnose, de réflexion précise et de spéculation échevelée. 
Le livre de Walter Schulz, d’ores et déjà notoire, est une étude … 
_ difficile, escarpée, hérissée d’aspérités. Mais il serait regrettable ne 
ne que son obscurité, son abstraction, ses répétitions aussi, rebutent 
le lecteur français. Car nous nous trouvons devant une tentative 
audacieuse qui essaie à la fois d'interpréter l’idéalisme allemand 
et de réhabiliter la dernière philosophie de Schelling, jusqu'ici laissée KEYE 
| pour compte par les historiens les plus probes, Bréhier, R. Kroner;-1 154 
N. Hartmann... C’est d’une certaine façon en dehors de Schelling | 
que Schulz prend le nerf de sa démonstration. Il s'appuie en 
effet sur une conception d’ensemble de l’idéalisme et, au delà, 
de toute la métaphysique moderne. Schelling est situé à. un 
emplacement remarquable, jusqu’à présent inaperçu, sur la ligne 


pes 


; qui va de Descartes à Heidegger. Ceci entraîne un bouleversement 
À de la hiérarchie établie Fichte-Schelling-Hegel. Hegel perd la : 
4 préséance, ce n’est plus lui qui ferme la marche de ce mouvement 


de pensée idéaliste. Schelling, le dernier Schelling, est le véritable : 
| aboutissement de l'aventure, il l’accomplit et l’achève. Si l’idéalisme 
. est cette entreprise de réflexion radicale culminant dans la décou- 
verte de la pure subjectivité, Schelling l’a porté à sa résolution, LUE 
il a conduit le motif de la subjectivité au point où toute issue 
« dépassante » est interdite et impossible, et c’est pourquoi « il 
permet de connaître la fermeture intérieure des grands postidéalis- es 
tes »16, la fransmigratio Babylonis de la philosophie, car la problé- . | 1 
matique idéaliste continue à commander les philosophies de la 
réalité et de l'existence. À la triade Fichte-Schelling-Hegel il faut 
donc substituer la succession Fichte (sous-entendu le premier 
Fichte)-Hegel-Schelling. Pour Schulz, encore une fois, et il le 
confirme dans son recueil de conférences beaucoup plus clair et 
lisible, Der Gott der Neuxeitlichen Metaphysik11, le cas extrème 
de Schelling s’insère dans un vaste ensemble, dont Heidegger 
- marque le terme. Mais cette thèse révolutionnaire réforme tant 
d'idées acquises, bat en brèche tant d'opinions communément 
admises, qu’il est indispensable, avant de la discuter, d’en exposer 
longuement le sens et l'argumentation. Nous demanderons seule- 
ment à nos lecteurs de s’armer de courage : le livre en vaut la 


peine ! 


15. Archives de Philosophie, avril-juin 1957, p. 295-6. 


16. Scuzz, p. 7. 
17. Verlag Günther Neske, Pfullingen 1957, 120 p. 


430 X. TILLEEPTE, ra 

En premier lieu, il faut mettre en relief l'intention polémique, 
affichée du reste de bout en bout. Selon Fuhrmans, choisi comme 
représentant-type de la Forschung, l’unité de la philosophie de 
Schelling est indéniable à travers son évolution manifeste. Mais 
elle est scindée par l’avènement ou l’irruption d’une philosophie de 
la liberté et de la réalité, le clivage ayant lieu vers 1806. C’est 
à cette date que Schelling, ayant perçu l’inanité ou l'insuffisance 
d’une philosophie purement rationnelle, aurait commencé de se 
tourner, en partie sous l’action de la théosophie et du romantisme, 
vers des sources extérieures à la philosophie : d’où l'intervention 
si prégnante du réel, en fait de l’historique et de la religion chré- 
tienne. L'opposition caractéristique n’est pas celle, intraidéaliste, 
de concept et d’existence, mais celle de nécessité et de liberté. Par 
là Schelling renie jusqu’à un certain point l’idéalisme de ses débuts, 
qu’il traite de « philosophie négative » 18. Mais il ne réussit pas à 
liquider entièrement le conflit, il ne ramène pas à l’unisson ses ten- 
dances en lutte. D’où l’usage intempérant et embarrassant de la 
Potenxenlebre dans la dernière philosophie. On doit avouer un 
recul de l'intuition primordiale, et attribuer au destin de Schelling 
l’inachèvement et le déclin de sa pensée. 

Pour Schulz, au contraire, le développement de Schelling est, non 
pas monolithique et imperturbable, certes, mais continu, linéaire 
et même rectiligne. La problématique, qui se précisera au fur et à 
mesure, ne délaisse à aucun moment, sauf quelques écarts et hési- 
tations de terminologie, le point de vue idéaliste. La raison donne 
le branle et guide jusqu’à la fin l'impulsion. C’est dire que le rôle 
de la liberté est minimisé, et que le contraste liberté-nécessité 
recède la place à la dualité concept-expérience. La théorie des puis- 
sances revient au premier plan. L’unique voie d’accès à la Spätphilo- 
sophie est la démarche de la raison. Comme la dernière philosophie 
se déroule à partir de la reconnaissance du Dieu personnel, Dieu 
et la Raison sont les deux coordonnées en fonction desquelles se 
dispose tout le cheminement de pensée de Schelling. 


DIEU ET LA RAISON 


Le fil conducteur est lé problème de Dieu. Schulz exprime clai- 
rement l'alternative de l'interprétation : « Où Schelling prend-il 
son point de départ (ansetxen) ? Dans la raison comme lieu des 
des puissances, ou dans la réalité vivante comme lieu de Dieu ? 
Ou bien Dieu n'est-il absolument pas un présupposé de la vie, une 
vérité existentielle de foi, mais une nécessité de pensée résultant 


18. Cf. Scuuzz, p. 16 sq. 
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précisément de cette construction des puissances ? » 19. Question 
décisive, mais qui ne peut être tranchée qu’après avoir suivi pas 
à pas la démarche de la raison. 

L’idéalisme comme événement de l’histoire de l'esprit repose sur 
les prémisses kantiennes, mais il avance au delà d’une propédeu- 
tique critique. Alors que Kant avait circonscrit la corrélation entre 
lé système de la raison pure et les objets de l'expérience, entre les 
conditions a priori de possibilité de l’expérience et l'expérience 
possible, l’idéalisme abolit la séparation entre forme et contenu. 
La raison est constitutive de l’expérience, elle se développe en une 
construction a priori, indépendante de lexpérience. Ses produits 
sont des contenus essentiels, idéaux, des quiddités (IWesensgehale, 
B'asgehalte), qui lui sont intérieurs et n'empruntent rien à un donné 
extérieur, à un en-soi. Le rôle de l'Erfabrung est alors de vérifi- 
cation, de constat d'existence, de confirmation de ce qui se trouve 
dans la raison antérieurement et sans le secours de l'expérience. 
Autrement dit, la pensée idéaliste a son commencement dans l’im- 
médiateté, mais ce commencement est dialectique de part en part ; 
elle présuppose l'être immédiat, mais l'immédiat est d'emblée média- 
tisé, aufgeboben, et la pensée n’est suspendue qu’à elle-même, vonots 
voñsews. L'expérience est mise au service de la raison. Sur le texte 
« empirique », la raison reconnaît le bien-fondé de son contenu. 
La médiation est toujours automédiation, et la distinction capitale, 
d’origine idéaliste, du Dass et du Was, du quod. et du quid, ne 
porte pas sur un partage de domaines, elle établit seulement un 
ordre de priorité. Elle laisse intact ce caractère fondamental de 
l’idéalisme que le Seiend — ou l'existence, l’objet, le fini — est 
pensée, appartient à la pensée ?°. 

Ceci suppose que la raison a été libérée des entraves rigides que 
Kant lui imposait, et qu'ayant rejeté l’intenable chose en soi, elle 
est rendue à son libre mouvement autonome. Mais qu’arrive-t-il 
lorsque l'expérience ne remplit plus son rôle de vérification, quand 
cette sécurité fait défaut à la raison ? Autrement dit, comment la 
raison. parvient-elle à Dieu ? Kant, le premier, a réfléchi sur le 

rincipe de la relation Dieu-Raison. On sait à quelle solution il 
s’est arrêté. La raison théorique ne peut se passer de l’Inbegriff der 
Môglichkeiten, mais, limitée dans son exercice transcendant, elle est 
incapable d’atteindre l’Inconditionné dont elle a l’idée, cette restric- 
tion de son pouvoir à la sphère empirique laissant d’autre part le 
champ libre à une autre source de connaissance, celle-là suprasen- 
sible, la croyance morale. Il incombait à l’idéalisme — et par là 
Schelling entend son propre Système de l’Identité, car chez Fichte 


19. p. 20. 
20. Cf. 21-33. 
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l'idée de Dieu marque un recul — de découvrir le passage, 
débouché inhérent à la Foribestimmung de la raison. Mais il 
importe ici de ne pas précipiter la démarche et de ne pas anticiper 
le résultat 21, | LUE 
Le progrès du criticisme à l’idéalisme consiste à passer de la 
pensée dépassante à la pensée posante, thétique 22. C’est là le ren- 
versement (Umschlag) constitutif qui est dû à Fichte. La pensée ose 
construire l’univers, l’être, dans la pure pensée. La question de l'être : 
demeure centrale, mais l’être se trouve du côté de la pensée. La 
pensée se comprend comme l'être authentique, comme l'activité. 
L’idéalisme introduit l’idée d’un sujet se mouvant lui-même, par 
opposition à un sujet absolu %. L’Absolu se tient du côté de la 
pensée, il en est l’activité infinie, et prouve aussi qu’il est lincon- 
ditionné. C’est cette liquidation, cette dissolution de tout ce qui est 
fixe et catégorique, c’est ce mouvement perpétuel, qui caractérise 
l’idéalisme. Mais le sort de l’activité est de ne se saisir jamais pure- 
ment, elle se comprend toujours comme condition, objectivation, 
activité objectivante, elle précipite en activité cristallisée, « coagu- 
lée ». Il lui faut toujours se ressaisir dans son élan, se dégager de 
ses productions. Ce dégagement représente le stade du système de 
lidentité ou, comme Schelling lappellera ensuite, de la « pure 
science rationnelle » ; et il s’effectue par « l'intuition intellectuelle ». 
Ce que l’idéalisme transcendantal manifeste et fait apparaître, c’est la 
première puissance de l'être, l'indifférence, l’immédiateté du Sujet- 
Objet, qui ne s’est pas encore objectivé ou « aimanté » (anxieben), la 
pure activité objectivante non encore conçue. La raison est ce 
sujet-objet et, quand elle veut le concevoir, son contenu lui est 
antérieur, sa puissance la précède. C’est du moins ainsi que Schel- 
ling a plus tard expliqué le système de l’Identité, essentiellement 
comme une recherche, la recherche d’un principe. Hegel avait vive- 
ment critiqué, dans sa Logique, les philosophies qui, comme celles 
de Jacobi et de Schelling, démarrent « au coup de pistolet »… 
d’une révélation intérieure, de la croyance, de l'intuition intellec- 
tuelle, etc. » 4 En lui répliquant dans les Leçons de Munich, Schel- 


| 


21. Cf. p. 30-39. 
22. p. 55. 
23. p. 43. 


24. Voici tout le passage : « Mais la perplexité des modernes au sujet 
du commencement provient d’un plus vaste besoin qu’ignorent encore 
les dogmatiques qui ont affaire avec la démonstration d’un principe, ou les 
sceptiques pour qui il s’agit de trouver contre le dogmatisme un critère 
subjectif, et que nient tout à fait ceux qui commencent au coup de pis- 
tolet, en partant de leur révélation intérieure, de la croyance, l'intuition 
intellectuelle, etc., et qui voudraient être débarrassés de la méthode et 
de la Logique ». (Logik, Ed. Lasson, Erster Teil, p. 51-52). 
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ling met les choses au point. Le Système de l’Identité n’a pas pré- 
tendu s’emparer d'emblée de l’Absolu existant, réel ; simplement il 
le veut, le cherche, le tir du pistolet n’est que le vouloir de 
l’Absolu #5. De sorte que le commencement est abstrait, et la phi- 
losophie de l’Identité est idéalisme absolu, en ce sens qu’elle est 
entièrement détachée de l'existence réelle, qu’elle ne se préoccupe 
pas de la question de l'existence. Mais à vrai dire ces affirmations 
ultérieures sont en contradiction flagrante avec d’autres qui pré- 
cisent qu'il s’agit bien d’un mouvement réel. Schelling oscille entre 
deux interprétations. C’est qu’à l’époque de l’Identité il ne voyait 
pas clairement vers quoi il tendait. Le jeune Schelling savait, d’une 
part, que l’Absolu est impensable — et c’est pourquoi il recourt 
à l'intuition intellectuelle —, mais il pensait erronément, d’autre 
part, que l’immédiate certitude de l’Absolu permettait une redes- 
cente vers l'être. Qu'il y a là une impasse, c’est la découverte du 
vieux Schelling. Il lui aura fallu, dans l'intervalle, reconnaître 
l’arrêt de l'intuition intellectuelle et donc contredire sa première 
période, tout en maintenant contre Hegel l’impensabilité de lAb- 
solu 26. Le propre de l’œuvre tardive consiste à thématiser et à pro- 
blématiser expressément la question de la raison et de son contenu 
originel immédiat 27. C’est alors que lidéalisme apparaît comme 
philosophie séparée, négative, et le Système de l’Identité comme 
« mouvement de recherche » ?8. 

Il importe donc de ne pas brûler les étapes, et de laisser à la 
réflexion de Schelling le temps de se déployer. La problématique 
reste intérieure à la raison en mouvement, à l’asymptote de sa 
forme et de son contenu. Le supraempirique n’est pas extrinsèque 
à l’activité rationnelle. Aussi ne faut-il pas se hâter de parler de 
Dieu dans la philosophie de Schelling. Au commencement, Dieu, 
le Tout et la Raison sont confondus ?, et leur thématisation fera 
l’objet d’une lente élaboration. Dieu risque toujours de figurer 
comme une notion rapportée, intruse — l’idée de Dieu de la preuve 
ontologique, ou l’Idée de la Raison pure —, ou bien comme un 
Existant, une Personne transcendante, ainsi qu’il apparaît dans la 
tradition médiévale, et finalement chez Kant lui-même. La notion 
de Dieu est essentiellement fluide, et elle change avec le cours de 
la raison. D'ailleurs, il n’y a pas de preuves de Dieu. Toute preuve, 
même l'argument ontologique qui est le ressort de toutes les 


25. Geschichte der Neueren Philosophie, Münchener Vorlesungen. Ed. 
Cotta, X, p. 149. 

26. Scxuzz, p. 52. 

21. p. 102. 

28.p.'51. 

29. p. 38 sq. 
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_ preuves, fixe Dieu et par conséquent le manque. Et | réalité, le pro- 
blème de Dieu est le problème de la pure subjectivité. Comment 
la raison parvient-elle à Dieu ? revient à : comment la pure subjec- 
tivité peut-elle s’appréhender elle-même sans se dégrader en objet? 
comment J’Absolu peut-il être principe de mouvement, frimum 
movens, en restant mobile, sans déchoir dans l’inertie ? RCE 
Il y a en effet une façon de traiter Dieu comme une notion finale 
et suprême qui le fige et le ruine comme Dieu. L’Absolu de la 
quête de la raison a d’autres exigences. Il faut médiatiser, dépasser 
cette notion imparfaite. Or l'élan irréversible et irrésistible est 
imprimé dès le Système de l’Identité. L’intuition intellectuelle, 
faculté de l’Absolu, pénétrant toute connaissance, ressortit au fond 
à cette mystique nouvelle de la totale unité, du Ev xai ray, qui fai- 
sait vibrer le cercle de Tubingue. Schelling, soumettant à une cri- 
tique aiguë toutes les philosophies antécédentes (ce procédé de dis- 
tanciation par rapport aux autres et à lui-même est peut-être sa 
méthode la plus constante), n’aperçoit que chez Malebranche 
lPébauche de sa propre orientation, quand celui-ci déclare identifier 
Dieu et l’Être. Mais c’est Spinoza qui a, le premier, tenu compte 
de cette identité. Seulement le Deus sive Substantia de Spinoza n’est 
pas un véritable sujet. Il ignore la différence, la mobilité, c’est un 
Dieu panthéiste. Phase nécessaire et, en un sens, inaliénable, de la 


réflexion, mais qui invite à un dépassement. La solution — provi- 
soire — mise en œuvre par le Système de l’Identité, et qui cons- 


titue un des sommets majeurs de la philosophie de Schelling, est 
la suivante. L’Idéalisme transcendantal ou objectif transpose et 
convertit le réalisme absolu du spinozisme. D’après son procédé 
familier, Schelling affecte de valeurs ou de puissances différentes 
les divers systèmes en présence. Le résultat de cette dialectique des 
puissances — qui est ici décroissante et entraîne leur déclin ; c’est 
une dépotentialisation (Depotenzierung) — est, si l’on peut dire, 
la qualification de l’Absolu comme Indifférence, universel Sujet- 
Objet, Sujet vivant, Esprit se produisant. C’est Spinoza, plus l’auto- 
mouvement, l’idée du pur Sujet. Schelling aboutit à Dieu, 6 Oeoc, 
sujet qui se détermine lui-même en soi, raison revenant à soi; car 
Dieu est pris dans l’activité rationnelle %, Dans le Système de l’Iden- 
tité, tel que le comprend Schelling à l’époque de Munich, Dieu n’est 
pas tenu en réserve et raccordé artificiellement à la construction 
rationnelle. Il est déduit véritablement par la raison, désimpliqué 
par la démarche. Il est l’issue de la Selbstbestimmung de la raison. 
Et il ne reste plus qu’à donner le nom de Dieu, « que tous les 
peuples lui donnent », à ce sujet suprême, à cet Absolu qui émerge 
du déclin des puissances. Alors la philosophie fête son sabbat, 


30. Ibid. 
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| exigence immanente déjà à l’Identité, et qui ne détruit pas celle-ci. 

_ Une acquisition est définitive, à savoir que Dieu accompagne une 
procédure rationnelle qui, en un sens, l’enserre tout entier, il ‘sert 
de pierre de touche pour évaluer l'opération de la réflexion radi- 
cale, et demeure effectivement solidaire de la problématique intra- 


A 


rationnelle. C’est ce qui permet à Schelling — mais rappelons que 
c’est là une interprétation tardive, et qui dépend en droite ligne de 


la controverse avec Hegel — de répliquer à l’injuste sarcasme de 
Hegel concernant l'intuition intellectuelle tournée en dérision comme 


« la nuit où toutes les vaches sont noires ». Car cette nuit n’est 
pas vide, elle est le sombre foyer du jour et de la lumière 51, et 
une. telle critique méconnait le mouvement des puissances qui 
débouche sur l’Indifférence, et ignore que l’Absolu n’est pas confu- 


sion et chaos, magma, mais terme, résultat, et vrai commencement. 
Si maintenant par une sorte de prévision nous nous transportons . 


à l’autre pôle de la philosophie de Schelling et si nous survolons 
tout le processus, nous pouvons résumer sommairement les aspects 
multiples, vieldeutig, de ce concept de Dieu qui, comme un miroir 
sans bords, reflète la Spätphilosophie et l’ensemble des démarches 
antérieures. D’abord le premier état, le Dieu traditionnel, Être sin- 
gulier transcendant, extrait d’une expérience extra-rationnelle, et le 
Dieu kantien, Idée de la Raison, somme des possibilités, concept 
final, lui aussi puisé de l’expérience. Ensuite le Dieu du réalisme 
absolu de Spinoza, que l’Idéalisme absolu ressuscite en pur Sujet. 


° Ce Dieu achève le procès rationnel, Il est l'Endbegriff : à la fin, 


le Concept se fixe comme Dieu, le Sujet-Objet subjectif, l’équilibre 
des forces, leur Ausgewogensein *?, le Sujet-Objet revenu à soi. 
Dieu est ainsi intégré, assumé par la réflexion, et, si l’on nous 
pardonne de jouer sur les mots, arraisonné. Mais il n’est qu’un Dieu 
final, Gott am Ende, déduit par la raison. I! bloque le mouvement 
qu’il a suscité, Il ne peut rien commencer. Ou alors, si, fidèle à 
l'Ansatz de la raison, on veut mettre en branle un commencement 
réel, il faut voir que le résultat est un début abstrait, tirer les 
conséquences et la sanction du piétinement de la raison, bref amor- 
cer le mouvement tournant que décrira la dernière philosophie. 
Nous sommes au seuil de la philosophie positive, à la phase de 
crise, à cette plaque mobile dont les pivots sont la raison échouante 


et le Dieu inexistant. 


31. Cf. déjà en 1802 les Fernere Darstellungen aus dem System der 
Philosophie, p. 403 sq. (Edit. Cotta, t. IV). 
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Cependant le mouvement antérieur est irréversible, le résultat 
subsiste, et le Dieu Être reposant en soi, le vergegenständlichte 
Urständliche, ne peut être éliminé. Sans cela il y aurait rupture 
avec la problématique idéaliste, et c’est précisément contraire à la 
thèse de Schulz. Or, tout l’effort souvent laborieux du dernier 
Schelling consiste à maintenir Dieu immanent à la raison et à 
l'ériger comme Personne transcendante. Au cours de cette lente 
élaboration, il lutte pour ainsi dire au coude à coude avec Hegel. 
Car l’idéalisme objectif est le carrefour de deux possibilités. On 
peut suivre la voie de Hegel, ne pas dissocier pensée et activité : 
c’est le mouvement rotatoire, manivelle et ronde de meule, absence 
de repos, qui n’est pas moins une forme de l’inertie que l’immobi- 
lité pesante, car entre la fixité massive et l’automatisme sans fin, 
la même nécessité fait la loi. Ou bien on peut avec Schelling thé- 
matiser pensée et activité, médiatiser encore la raison elle-même, 
et se dégager de l’étreinte de la nécessité, sans pour autant rien 
sacrifier de l’initiative rationnelle. 

A cette croisée des chemins de l’Idéalisme apparaît la division 
bipartite de la philosophie en philosophie négative et philosophie 
positive, avec leur opposition et leur corrélation. 


PHILOSOPHIE NÉGATIVE ET PHILOSOPHIE POSITIVE 


Si, par suite de la notation potentielle, les termes positif et 
négatif sont d’un emploi courant chez Schelling, l’expression de 
philosophie négative n'apparaît qu’avec la dernière philosophie, 
désignée elle-même comme philosophie positive, pour s’appliquer 
aux Ssystématisations antérieures. Il y a entre l’une et l’autre un 
rapport aussi étroit que possible, presque une réciprocité ; et 
Pinterprétation dépréciative de Fuhrmans, par exemple, mécon- 
naissant le climat idéaliste de l'intention de Schelling, est conduite 
à traiter de manière triviale et approximative l'appellation négative ; 
elle est en porte-à-faux, elle vacille entre le congé de l’idéalisme 
et l’ébauche d’une restitution. Il est vrai que la relation n’est pas 
facile à tirer au clair, et nous n’oserions prétendre que l’analyse 
de Schulz ne laisse rien à désirer : du moins a-t-elle l’avantage 
de la rigueur. À sa suite, nous allons, dans ce paragraphe, concen- 
trer notre attention uniquement sur le passage d’une philosophie 
à l’autre, réservant aux autres paragraphes l'instauration de la 
philosophie positive (philosophie de la Création, etc.). 

L’exigence idéaliste —- raison en acte, réflexion, subjectivité, 
médiation — continue à être le moteur de la recherche axée sur 
l’universel et la totalité. Schelling se trouve aux prises avec ses 
propres apories, d’une part, avec l’assurance sans faille de Hegel, 
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d’autre part. Schulz veut prouver que Schelling a, en fait, poussé 
plus loin que Hegel l'instance idéaliste, c’est-à-dire aussi loin qu’il 
est possible, et que la lernunjt hégélienne reste malgré les 
apparences empêtrée dans le « rouet » dont Schelling, lui, s’est 
péniblement dégagé. Avertissons tout de suite que ce moment dépas- 
sant de Schelling n’est pas inscrit dans un strict horizon temporel, 
de sorte que, pour toute cette élucidation, philosophie négative et 
philosophie positive sont à peu près interchangeables. En effet, 
l'issue de la philosophie négative et l’amorce de la philosophie 
positive peuvent s’écarter ou se rejoindre, comme les pointes 
d'un compas, comme les branches de ciseaux. Schulz, sinon 
Schelling, attache savamment les fils de deux problèmes distincts : 
la transition du « Dieu final » au Dieu libre Seigneur de l’Etre, 
qui a pour lieu l'extase de la Raison, et la démonstration de 
ce Dieu, qui a pour champ d’explication la théorie de la Création. 
Comment se fait-il que, derrière le Dieu final, apparaisse main- 
tenant un Dieu qui ressemble à s’y méprendre à celui de la tra- 
dition : le Seigneur de l’Etre (Herr des Seins), libre ou non de 
poser cet Etre, parce que Personne transcendante et antérieure ? 
On est tenté de croire que Schelling présuppose une notion de 
Dieu bien définie, qui lui permet de refouler le Dieu rationnel. 
Mais le Schelling tardif affirme nettement que Dieu est déduit 
sans le secours de l'expérience (interne). Aucune désertion de la 
pensée n’est à craindre, aucun abandon de l'idéalisme. Le Dieu 
de la dernière philosophie est, d’un côté, Personne transcendante 
qui commence — de l’autre, concept rationnel de « l’être ». Cette 
contradiction est le levier de la méditation de Schelling, et le 
problème majeur de la philosophie positive. Ce qui doit ressortir 
à tout prix, c’est que le processus qui incline la raison est inhérent 
À la raison elle-même ; la défaite de celle-ci est sa victoire, son 
impuissance est sa puissance. Si l’on refuse de se placer dans le 
droit fil de la raison, et pour ainsi dire en amont, pour coincider 
avec la vis a tergo qui le meut, on s’interdit d'avance et du même 
coup la possibilité de comprendre un développement cohérent. 
L’amphibolie de la raison pure, activité et objectivation, chaque 
fois levée par le dépassement potentiel, aboutit à une impasse 
décisive avec le concept du Dieu sujet ultime et clef de voûte. 
Le résultat du processus médiateur se révèle négatif. En effet, 
le concept est concept du futur, ou de l’Urständlich, c'est-à-dire 
de ce qui peut commencer, ayant du futur. Le concept, c’est 
l’activité initiale de la raison, la puissance levant son indétermi- 
nation primitive. Or, une fois déplié correctement le chemin de 
la médiation, git au terme, dans le Sujet-Objet subjectif, un Dieu 
qui est esprit seulement par sa nature, et non pas au sens originel 
d'esprit vivant agissant, qui a de l'initiative, qui peut inaugurer, 
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ie parce qu’il a du futur. Plus simplement, c’est un Dieu ob 
_  (vergegenständlicht). On a perdu en route ce que l'on avait 
RARE départ. La raison en quête de la pure subjectivité est acculée. = 
rt Le principe atteint n’est plus un principe, il ne livre pas ce qu'il 
En _ promettait. Le résultat est la négation de ce que le Begriff est 
a authentiquement, négation de la potentialité primitive. Dieu 
est la pure activité inconditionnée de l’autodétermination. Or 

l’activité à la fin se ruine elle-même. C’est donc qu’il faut reprendre 
les choses depuis le commencement. | DS 
Il n’est d’ailleurs pas question de renoncer. Le problème qui 
occupe Schelling pendant son silence — car la solution n’est pas 
sortie tout armée — consiste bien en ceci : comment trouver une 
issue par la raison à l'impasse de la raison ? Le jeune comme 
le vieux Schelling s’accordent sur ce fait que lAbsolu est impen- 
sable, qu’il ne se laisse pas saisir ou poser. Mais ils diffèrent 
par la conséquence : l’Absolu étant insaisissable par la pensée, 
j dit le jeune Schelling, c’est donc qu'il est donné à lintuition ; 
ee impensable et pourtant inéluctable, l’Absolu est intuitionné. Mais 
Schelling a par la suite complètement rejeté cette solution de 
facilité, bonne pour les « enfants du dimanche » que raille Hegel. 
Il ne se rallie pas pour autant à Hegel. La dernière philosophie 
se développe en effet sur deux fronts : contre l'intuition intellec- 
tuelle, et contre Hegel qui, en assimilant pensée et activité, 
objective la pure activité, et donc méconnaît la négativité du 
résultat. Car le résultat est doublement négatif, négation de néga- 
tion. L’Absolu, la pure activité, est immédiatement inconnaissable 
en son essence. Mais il faut apprendre de ce premier résultat 
négatif, s'approprier la négation, et briser la volonté immédiate 
de capture de l’Absolu, de la Puissance. Ainsi la raison se libère 
pour l’Absolu et la pure automédiation, au lieu de s'endormir 
dans la résignation 34. Négation de la raison et position de l'être 
se conditionnent mutuellement %5. Par rapport au Système de 
lPIdentité et à Hegel, la voie que suit Schelling est un changement, 

un renversement de direction. 

Reprenons un peu en arrière. La notion de Dieu enregistre 
exactement les fluctuations de la raison. Dieu n’est pas pour celle-ci 
un problème extérieur, mais son propre problème, sur lequel elle 
bute avec une nécessité intérieure. Dieu est son contenu immédiat, 
et l'interrogation sur lui appartient à la nature même de la raison 
comme pure pensée fermée sur soi36. Que ce contenu, la pure 
activité, lui échappe et sombre immanquablement dans l’agi, c’est 
là l'indice et le point d'appui pour le concept d’une personne 
absolue, capable de commencer, c’est-à-dire de condescendre à 


33. p. 50. — 34. p. 69-70. — 35. p. 66. — 36. p. 56. 
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_ une épure, non le réel. Dans la « première science » ou « science 
rationnelle », la raison se limite elle-même, la pensée a découvert | 
la finitude comme sa nature. Crise et décision, due à Kantiet 25% 
Fichte, qui s’opère sur trois lignes de démarcation : décrochage 

_ de l’être-immédiat, limitation idéaliste de la raison, et « mise à 
part» (Aussonderung) de Dieu. La philosophie rationnelle est 14 
a science qui fait Dieu sacré58. | Sie CRE 
| Il est temps d'examiner et de caractériser ce moment d’« insé- 
| 
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curité » et d’« aveu existentiel » 5% tout à fait capital, puisqu'il 
inclut à la fois le barrage de la philosophie négative et l'accès. 
possible à la philosophie positive. Schelling l’appelle l’extase de la 
raison, et la thèse de Schulz tourne autour de ce point névralgique. 
De l'interprétation de l’extase rationnelle dépend la signification F 
historique de Schelling. Or certaines formules au fort accent run 
existentiel semblent donner gain de cause aux partisans d'une MERS 
inflexion antiidéaliste de Schelling. Schulz a soin au contraire 
de réduire la portée existentielle de l’extase et de la rapporter au 
mouvement de l’automédiation. L FES 
La notion d’extase intervient dans une conférence d’Erlangen de ee 
182140, pour désigner le déplacement de la raison. La raison, 
_ dit Schelling, devient extatique ; mais ce mot n’a aucune couleur 
mystique, il est bien plutôt d’une modernité frappante. Extase, cela Se 
veut dire que la raison, restant elle-même, est mise hors d’elle- 
même (herausgesetzt). L'expression française courante « être hors 
de soi » rendrait assez bien le sens. Extatique, ex-centrée, ex-tradée. 
| Le lieu de l’autodétermination de la raison est sis au delà d’elle- 
| même. L’extase est autonégation de la raison. La raison ne peut 
médiatiser son pur contenu, elle se découvre toujours médiatisée, 
déterminée. Son contenu, la pure automédiation, lui est trans- 
cendant #. Mais c’est la transcendance de la raison. 
De quelle nature est donc l'extase, ce ressaut, ce point de 
rebroussement, qui débouche sur la philosophie positive ? Schulz 
ne nie pas qu'il s'agisse d'un acte existentiel, d’une épreuve du 
vouloir qui cherche l’Absolu en aveugle et comme à tâtons 
Mais loin d'inaugurer un recours à la réalité existentielle et 
historique, le moment de nescience et d’extase est lui-même dépassé 
dans la pensée. La raison comprend la phase extatique comme une 
étape à traverser. Le « mutisme de la raison » est assumé par la 


37. p. 58. — 38. p. 58-61. — 39. p. 70. — 40. p. 62. — 41. p. 61 sq. 
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raison, qui « reste l'acteur »42, C’est en effet sa propre Trans-: 


cendance que la raison découvre, désancrée, interdite, stupéfaite, 
quasi attonita43. Elle réalise qu’elle ne se pose pas elle-même, 
mais qu’elle repose sur un fond sans fond, un Transcendant. 
Extase nécessaire, puisque la raison décline et trépasse dans 
l’Etre absolu. En somme, Schelling est fidèle à l’inspiration idéaliste, 
il demeure « voué à la pensée ». Et la transcendance de la raison, 
qui suscite cet ébranlement profond, n’est pas autre que « l’abime 
de la raison » dont parle Kant à la fin de la Critique de la 
Raïson Pure #. 

Rien là, Schulz le répète avec insistance, qui justifie une inter- 
prétation irrationnelle. L’événement-signal du vertige sacré de la 
raison n’entraîne pas l'abandon de la pensée médiatisante, il est 
lui-même mis en perspective, dialectisé. 11 n’aboutit pas à un irra- 
tionalisme, mais à une mutation et à une reconversion de la raison. 
L'être de l’idéalisme, c’est toujours l'être rationnel. lernunîit 
égale Seiendes. Et les fameuses questions qui obsèdent la philoso- 
phie de Schelling : celle reprise de Leibniz, « Pourquoi y a-t-il 
quelque chose, et non pas rien ? » 45, et cette autre qui lui est équi- 
valente, « Pourquoi y a-t-il la raison et non pas la déraison ? » 45 ; 
si radicale que soit l'interrogation, ne sont pas douées de cette 
résonance pathétique d’absolue facticité propre à la pensée con- 
temporaine (bien qu’elles en nourrissent le germe). Elles ne s’élèvent 
pas en face de je ne sais quelle anarchie désastreuse, d’avance 
elles sont aimantées par une positivité, et c’est sur la modulation 
de ce simple petit mot « est » que l’on doit suivre le progrès de 
la réflexion de Schelling47. Sans doute, Schulz concède qu'il arrive 
à Schelling de parler un langage non-idéaliste 48 : mais c’est à 
l’encontre de son intention profonde. La philosophie n’a pas son 
fondement dans la non-philosophie 4. La rupture n’est pas irré- 
ductible, elle n’exclut ni la cohérence ni la continuité. 

Cependant le saisissement de la raison est lourd de conséquences 
dont les plus importantes se réfèrent au problème de Dieu et à 
la scission de la philosophie. En effet, l'échec de la raison cher- 
chant à médiatiser son contenu (pure forme d’elle-même), devant 
l’abime qui s’est ouvert, conduit à renoncer au Dieu suprême de 
l'idéalisme objectif, à l’« esprit substantiel » de Hegel. A sa place, 
la philosophie négative « met à part » l’Absolu, l'Autre de l’Etre, 
le Dieu inexistant (existenxlos, seinslos). Mais l’inexistence de 
Dieu ne doit pas suggérer un infini sans rivages. L’incognoscibilité 
divine est thématisée, puisqu’aussi bien Dieu partage le sort de la 
raison. Dieu est pure activité, pure automédiation, « élevée » par 


42. p. 68. — 43. p. 66. — 44. p. 66-7. — 45. p. 136-7. 
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la raison à son essence 50, alors que, incapable de se saisir elle- 
même, elle subit la transe de l’extase. La raison est contrainte de 
dissocier d’elle-même la pure activité : c’est là son impuissance 
et sa puissance. Et c’est tout autre chose qu’une projection dans 
le vide, qui trahirait l’énergie du mouvement rationnel. « La pure 
activité est détachée de la pensée, jusqu’à devenir le fondement 
infondable et étant en soi d’elle-même, c’est-à-dire l’Absolu, qui 
n’est intelligible à la raison que comme Dieu, c’est-à-dire comme 
le concept d’un Etre (Wesen) que la raison construit à partir 
d’elle-même comme le pouvoir-être demeurant près de soi. Tous 
ces trois concepts (Dieu, Absolu, Activité) sont sans exception 
seulement des concepts de la raison s’ex-pliquant elle-même, 
s’ex-plicitant... » 51. Pour Fichte, l’activité du Moi est l’Absolu, 
elle se pose absolument. Au contraire, l’autonégation de la raison 
d’après Schelling est médiation, limitation. La raison connaît (et 
pas simplement sent) l’Absolu comme sa condition préalable. IL est 
toujours déjà-là, derrière la pensée comme son Grund transcen- 
dant, il se pose comme reine Tätigkeit dans la pensée — ni par, 
ni dans la pensée, mais la réintégrant pour ainsi dire dans son dos 
(binterrücks), la réinvestissant à revers 52. Le mouvement de la 
raison est alors une rétroversion, une rétrocession ; sa construction 
est une remémoration et une anamnèse, une re-construction, elle 
parachève, mais après coup (Nachvollzug). Si l'on se rappelle ce 
qui a été dit précédemment, on ajoutera que la corrélation Dieu- 
Raison persiste, mais avec inversion des corrélats 53, 

La Vernunftwissenschaft est recherche du principe. L’antériorité 
absolue du principe est la marque distinctive de Schelling, et elle 
va le mener à critiquer et à dépasser Hegel. Cette science est en 
effet une force brisée, ambiguë 54, par laquelle la pensée ne 
triomphe que médiatement, limitativement 55. La pensée est con- 
duite à la pure idée de l’absoluité comme d’un être sans fond. En 
réalité, elle n’abdique pas, elle ne fait pas défection : l’apparente 
démission de la raison n’est que la dislocation de sa volonté ingénue 
de s'emparer directement de l’Inconnaissable par la connaissance. 
Mais comment le Prius absolu, l’Anfang, intronisé au lieu et place 
du Gott am Ende, est-il Dieu, précisément ? Nous touchons ici 
la difficulté propre à la dernière philosophie : l'indépendance 
(Verselbständigung) du contenu de la raison, de la pure activité. 
Dieu, l’Absolu, est T'ätiges, non Tätigkeit56; mais il n'est actif 
que par l’activité de son autoposition, et hors de là, il n’est rien. 
Et inversement la T'ätigkeit renvoie à un Tüätiges. L'activité n'est 
purement sans sujet, T'un obne Tüäter, que lorsqu'elle n’est pas 


50. p. 68. — 51. p. 64-5. — 52. p. 52-3, 83-4. — 53. p. 90. 
54. p. 88-9. — 55. p. 77. — 56. p. 63. 


“thématisée, mais attachée à un autre sujet — dans l'ic 
la Raison, l'Esprit ou le Moi. Là réside la différence entre Sc 
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et Fichte57 ou Hegel. Chez Hegel, l’activité est identique à 


pensée 58, l'esprit est activité, mais ne se vérifie pas comme un. 
_Tätiges. C’est pourquoi le penseur est en réalité porteur du SyS- 
tème. Schelling, lui, thématise la liaison pensée-activité, c’est-à-dire 


il la pense. L'activité est réifiée {verdinglicht), hypostasiée, dès R 
qu’elle se distingue de soi, se tourne vers elle-même comme acti- 
vité, s'interroge. S’interroger sur l’activité, c’est s'interroger sur 
l'agissant, le sujet. L'activité se délie de la pensée et devient selb- 
ständig 5%. La raison avoue cette Transcendance qui est en elle. 


L'activité immédiate est contractée, rétrécie (zusammengegangen) 


jusqu’à l’impensable 60, l'interrogation de la pensée sur l’Absolu sans 
essence fait de l’Absolu une essence, l’essai de comprendre l’incom- 
préhensible hypostasie la pure activité. L’Absolu devient l’Einmuig 


tel quel, et le particulier tel quel, un pour-soi indépendant, en soi 


et pour soi. L’essence de l’Absolu est l’essence absolue 61. 

Cette démarche ressemble évidemment à celle de Hegel, et d’ail- 
leurs c’est à Hegel que Schelling a dérobé la dialectique de l'An 
sich et du Für sich. Chercher l’essence de l’Absolu, ce n’est pas 
amener un autre à l’absolu, élever une essence, mais c’est saisir 
l’Absolu en soi-même comme le médiatisant qui se détermine. Mais 
Hegel dépasse l’essence dans le concept 6?, il comprend l’Absolu ; 
car l'essence (la substance) est encore différente de la pensée, qui 
est pour lui le Begrijf. Pour Schelling aussi, l'essence diffère de 
la pensée, mais parce qu’elle est la pure activité impensable. Ainsi 
Schelling consolide l’incompréhensibilité 5. Toujours il adresse à 
Hegel le reproche de donner à la pensée une omnipotence qu’elle 
n’a pas, l’accuse du roürov deudos de l’autoréalisation du concept 
pour ainsi dire en culture pure, en vase clos 64. 

Pour résumer l’inflexion et la phase proprement négative de la 
philosophie négative : la raison reconnaît une Transcendance qui 
lui est immanente, Transcendance, mais transcendance de la raison 
(et du jeu des accentuations dépendent les modifications de pers- 
pective). En avouant sa finitude, comme pure pensée, elle se sépare 
de sa Transcendance, en se niant, elle pose l’être, l'être nécessaire 
d'elle-même. Nous l’avons dit, il y a corrélation entre négation 
de la raison et position de l’être 6. La transcendance de la raison, 
c’est la raison renversée comme le pur être transcendant, c’est- 
à-dire impensable d'elle-même. La raison a sa substantialité hors 


57. Mais il faudrait distinguer ce premier Fichte du dernier Fichte, très 
proche du dernier Schelling. Cf. p. 65-66. 

58. p. 64 — 59. p. 63-4. — 60. p. 69-90. — 61. p: 71. 

62. Ibid. — 63. p. 72, 77. — 64. p. 178. — 65. p.66: 
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losophie de la création et philosophie de l’histoire. La question posée 
tout à l'heure : comment le Prius absolu est-il Dieu ? ou : com- 
ment passer du Dieu inexistant, dénué d’être, ou pur être dans 
l'Idée, au Dieu réel et agissant ? est restée en suspens. C’est qu'il. 


importe, si l’on veut faire pleine justice à l'interprétation de Schulz 


sur ce point vital, de serrer de très près le raccord des deux phi- 
losophies, afin de pressentir combien la première pénètre et enfonce js 
profondément dans la seconde, comment elle y est conservée et 
s’y comporte comme l’envers de l’endroit. TA 
Reprenons à nouveau le résultat. Schulz souligne, contre Ja 
Forschung, que la raison est le lieu où Dieu est. Dieu est pur Dass, 
le Dass de la raison, présupposé comme essence de la raison. De 
l’autonégation sort la position d’un vrai Être, thématisé en objectif 
infini : sujet authentique, pur Soi, vraie autopuissance, porteur 


_ inconditionné, réelle natura naturans $7. L’Absolu est la puissance 


(Mächtigkeit) immanente de Ia raison 6$, Dieu comme la puissance 
se contenant, le sujet-objet subjectif. Absolue subjectivité et liberté 
vont ici de pair. On sait la place prépondérante que l'interprétation 
commune accorde à l’idée de liberté, et nommément au Freibeits- 
schrift. Schulz, à son tour, n’en minimise pas l'importance. Mais le 
thème unique de l'écrit sur la liberté, à travers les alluvions théo- 
sophiques, est la liaison de l’autodétermination et de la pensée, la 
compatibilité de la raison et de la liberté 6. La relation savoir- 
liberté commande toute la dernière philosophie, de sorte qu’on 
s’égare à ne considérer qu’une liberté abyssale qui n’est pauvrement 
définie que comme indétermination et pouvoir de commencer 10. 
Dieu est sujet absolu et liberté, c’est-à-dire pouvoir absolu et liberté 
de ce pouvoir, puissance positive non nécessitée, capacité de puis- 
sance et négation de cette capacité immanente.… Dieu est Actus 
purus, pure activité, même si facticement il est in-actif 71, La néces- 
sité de la raison renvoie à la liberté de Dieu. Le fait que la raison 
pense selon l’objectivité et la nécessité entraîne en retour la liberté 
du fondement transcendant. Dieu est Ab-solu, fond sans fond. 
Comme tel, Il est réserve inépuisable de puissance, et en même 


66. p. 69. — 67. p. 38, 46, 49, 89. — 68. p. 73. 

69. p. 122 sq, 126-7, 129-130, 174. Cf. p. 114 : « Là où il n'y a 
pas encore de doctrine du Dieu libre, il n’y a pas encore de Spätphilo- 
sophie ». 

70. p. 142n. — 71. p. 74. 
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Nous en sommes encore à l'issue de la philosophie négative, et 
nous n'avons pas abordé formellement la philosophie positive, phi- 1 
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temps Il est libre de poser ou de ne pas poser un Autre. Pure acti- 
vité, c’est-à-dire actif dans l’inactivité, non contraint, inactif parce 
que pure activité. Le problème est alors de concevoir pourquoi et 
comment Dieu agit, tout en restant liberté intangible. Comment 
penser la sortie hors de soi de la subjectivité absolue ? Ce pro- 
blème de l’autoréalisation est l’objet principal de la dernière phi- 
losophie. Schelling veut penser les deux en Dieu : la liberté et la 
création, Dieu maître de l’Être, ayant toujours de la réserve, et Dieu 
qui s’est posé, qui s’est manifesté, l’autoposition telle qu’elle pré- 
serve l’autodétermination. Nous sommes à la suture ou à la jointure 
des deux philosophies. 

Mais avant de nous engager plus loin dans la procédure compli- 
quée de la « réalisation du principe », demandons-nous, à l’orée 
de la philosophie positive, comment Schelling pense la pure subjec- 
tivité. La permutation qui donne lieu à la division bipartite entre 
en jeu. On ne revient pas sur l’inexistence de Dieu, et cette inexis- 
tence deviendra la « pure limpidité » (reine Lauterkeit), le creux 
toujours futur. Dieu demeure inaccessible et inscrutable en son 
aséité, les preuves d’existence ne l’atteignent pas, elles tournent 
court. Aussi bien Schelling ne prend-il pas cet angle d’attaque. 
Il laisse les notions s’ajuster et se déduire 72... Le premier Schelling 
a vu la Transcendance, le Supraempirique, comme problème fon- 
damental 7. Il forme l’idée — qui combine les sources du spino- 
zisme et de l’idéalisme 74 — d’un Absolu restant en soi, qui se meut 
lui-même, la Transcendance comme subjectivité englobante. Mais 
il lui a fallu bien des années pour s’apercevoir que la Transcen- 
dance est transcendance de la raison, et que la philosophie com- 
mence au non-savoir 1. L’extase amène la raison devant la pure 
Transcendance. De la sécurité, la raison passe à la vue de son 
essentielle finitude. La ligne de partage des versants, l'événement 
existentiel, est la connaissance par la raison de sa véritable essence : 
son caractère d’autodétermination finie, remémorante, sur le fond 
de l’absolue liberté divine 76. 

La raison devait renoncer à sa tentative de saisir la pure acti- 
vité. Rien de plus rationnel que ce désaveu de la raison. Le Was, 
l'essence, ne dérive pas de lessence de Dieu, qui est l’Absolu, et 
il n’y a pas de déduction de Dieu à l’essence. Les constructions de 
la raison sont hypothétiques, elle construit le réel comme possible 11. 
Il semble donc que nous n’ayons guère avancé, et que le Dieu exis- 
tant, ou le Prius absolu comme Dieu, soit inabordable, c’est-à-dire 


72. p. 72. — 73. p. 115. — 74. p. 81. 

75. Tout quitter (Lassen), même Dieu.., c’est l’injonction d'un célèbre 
passage des Conférences d’Erlangen. Cf. p. 101. 

76. p. 84. — 77. Cf. p. 56-61, 68 sq. 
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impraticable le passage de l'essence non-existante à l'existence, 
c’est-à-dire encore de l’Absolu au Dieu réel, en rapport avec la 
réalité. La solution, qui nous introduit dans la philosophie positive, 
est la connaissance a posteriori de Dieu 8, et la « science ration- 
nelle » fournit avec la notion d’Existant nécessaire le moyen-terme 
et la charnière. L'Existant nécessaire est le « fond portant » (éra- 
gender Grund) de toute subjectivité. Le Prius absolu et le point de 
départ ne sont méthodiquement ni le monde ni Dieu, mais l'Exis- 
tant nécessaire 7. C’est le tort de Fuhrmans, par exemple, de passer 
sans ambages du Noiwendig-Existierendes à l'Urexistierendes S0. 
Au contraire, ce que montre la philosophie négative ou la raison 
médiatisant l'essence de Dieu en concept de Dieu, c’est qu'il y a 
une condition, une hypothèse. Dieu est l’Être nécessaire, s’/l est SL. 
Ou bien : Dieu est nécessairement l’Être nécessaire (sous-entendu : 
s’Il est). Le redoublement est restrictif, négatif. La porte est her- 
métiquement close à une démonstration a priori, mais elle est 
ouverte à la relation être (rationnel)- Dieu, si toutefois l’a poste- 
riori confirme et valide l’hypothèse. Et la philosophie négative, au 
moment où se détache la positive, se voit intégrée et entraînée dans 
l'orbite du mouvement médiateur. Mais la pureté spéculative de la 
science rationnelle, maintenue au sein de la philosophie positive 
comme « ascension transcendantale » (transzxendentaler Aufstieg), 
garantit l'initiative non contaminée de l'Absolu. 

Dieu apparaît comme la médiation du Dass et du Was f?, et son 
action libre et inscrutable est pour ainsi dire le gond sur lequel 
s'articule la division de la philosophie : on ne peut que la constater 
empiriquement, c’est la philosophie positive. La construction ration- 
nelle du monde à partir de l’Absolu est hypothétique #?. La raison 
ne fournit qu’une épure, une esquisse possible 8, qui appelle confir- 
mation. Car Dieu est préalable à toute pensée #5. La raison n’effec- 
tue qu’une déduction possible. Mais ce pouvoir présuppose que 
l'Absolu est aufhebbar, qu’il s’est aufgeboben ou déposé en un 
monde construisible 86. Ce que la raison, dans un deuxième temps, 
vérifie 87: Les effets font foi. Le Prius absolu redevient, sur la 
caution de l’Essence, un Prius relatif, relationnel, comme le com- 
mencement médiatisé 88. La preuve de Schelling, à l'inverse de la 
« preuve cosmologique », va de la cause à l'effet. L’Herabset- 
zung% de l’Absolu, de la- source inépuisable, est un fait, une 
Tathandlung *, dont la raison, comme de tout fait, ne peut rendre 
raison. L’a priori de l'édifice rationnel suppose un a posteriori qui 


78. p. 75. — 79. Ibid. — 80. p. 14în. — 81. p. 73-4. — 82. p. 93. 
83. p. 70. — 84. p. 77. — 85. p. 76. 

86. Ibid. — 87. p. 77. — 88. Ibid. 

89. Cf. p. 139, sur le sens de Ursache. — 90. p. 16,7 91mp0r8l" 
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l'enveloppe ‘et le domine. Du fait de l'existence du 
rationalité, en sa déductibilité (Welt — Vernunjtwelt), sse 
librement ®? à la reconnaissance de cet acte libre qui a posé le 


s’Il veut ; le monde réel renvoie au Dieu réel, existant %. La raison 
ne « peut » (vermag) plus Dieu, absolu Prius ; mais Dieu « peut » 
(kann) la raison %. Déduction de la philosophie négative et déduc- 
tion de la philosophie positive s’impliquent réciproquement, mais. 
diffèrent selon le sens et l'intention. Le rapport d’inclusion de la 
raison à l'expérience est autarcie et indépendance dans la science 
rationnelle, constat dans la philosophie positive. 
Précisons davantage. Il y a une nécessaire « affinité » entre 
l'être et la pensée % ; la pensée exige par essence un retour de 
lêtre. La pensée, qui se voit toujours sombrer et s’amortir dans 
l'être, doit, non pas fonder, mais présumer dans l'être un rapport 
avec elle-même. L'être est pensable, est vérité. Mais l’affinité 
* ME nécessaire laisse l’être-intact et indemne de cette nécessité comme 
se pur Dass. Ou encore, en faisant appel à d’autres notions : la 
Re rl raison se dépotentialise %, se dépose en objectivité, pose la pure 
objectivité (l'être infini, absolu), et par là se purifie de sa gangue, 
dégage sa pure essence subjective et découvre son essence authen- 
tique. La négation de la raison mène au savoir de la subjectivité 
(la raison substantialisée) 7, à La position d’un sujet comme 
substance, Unterstand, Unterlage, fundamentum : la déposition du 
savoir est exposition de Dieu, l'être véritable. Le savoir et l'être 
peuvent subsister ensemble, le savoir (Wissen) se détruit comme 
être absolu, mais non comme savoir. Le sujet n’est pas un existant, 
mais un Unter-stand. Verstand égale Vorstand, Urstand. L'Un- 
terstand est savoir au sens de potentialité*$. A partir de 1827, 
Schelling oriente sa réflexion sur le posse. Le savoir est pouvoir 
d’un être, Potenx. La copule, sous-jacente à la jonction du principe 
et du déduit, a ce sens de pouvoir, que Schelling traduit en un 
solécisme expressif : Deus est res cunctas%®. Dieu ne serait pas 
vérité, s’il n’était pas quelque chose; et il n'y aurait pas de 
science de Dieu, S’Il ne se montrait pas comme existant en une 
essence 100, x 
Philosophie négative et philosophie positive s’emboïtent donc 
sans heurt, font leur jonction selon un développement ordonné. 
La philosophie négative « pousse » à la positive 101, La philosophie 
positive n’est pas à proprement parler l'ouverture d’un nouveau 
domaine — ce qui donnerait le scandale de deux philosophies 
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il s’agit d’une philosophie en partie doubl 


à la découverte de l'essence authentique de la pensée 


_ limmanence de sa Transcendance. Par un détour (Umweg), qui 
_ négation 103, la pensée ’expérimente (erfäbri) médiatissée avec 
. l'être. Elle pense seulement, elle pense le possible, mais elle Les 
_ pense en même temps comme réel 104, Elle déduit l’a posteriori. Le 
fond de la pensée est en même temps le fond du réel : et qui. 


” p 


est 


ne peut être fondement de la pensée (liée au réel empirique) que 
parce qu'il est le fondement de la réalité..…., et qui n’est le fond 


de la réalité d’un être expérienciel (erfabrenes), que parce qu'il 
est le fond de la pensée comme de l'être possible, erfahrbar 15. 


Ainsi s'effectue le raccord sans brisure. À posteriori veut dire 
per posterius : prius per posterius 1%. La philosophie positive est 


l'achèvement et l’accomplissement de la philosophie négative. Elle 


est apriorisme empirique, relayant l’empirisme a priori de la 
philosophie négative 107 — ou encore empirisme progressif, en 


face de l’empirisme régressif de la phase préparatoire M$. La 


construction du monde est la démonstration de Dieu : que l'Etre 
est, que la raison est, l'être et la raison le savent d'emblée, mais 
que l'être soit, que la raison soit, l'être et la raison ne le savent 
que d’une science seconde, non originelle, non triomphante. Devant 
le monde, la philosophie positive est science a priori, devant Dieu 
science et connaissance a posteriori. 

On se demandera si tout cela, de la part de Schulz, n'est pas 
une explication bien spécieuse et quelque peu artificielle 16%, auprès 
de la rude simplicité de la Forschung. Et, en se référant à Hegel, 
si vraiment Schelling apporte à la réflexion idéaliste un élément 
tellement nouveau. À ce propos, nous redirons dans les conclusions 
nos perplexités. Mais il faut ici faire valoir la thèse de Schulz. 
Qu'est-ce qui distingue, insisterons-nous, la philosophie positive 
du savoir absolu ? Le libre déclenchement de l’action divine. Mais 
il semble que ce ne soit qu’un artifice verbal. Une fois le déclic 
opéré, tout se déroule selon la nécessité rationnelle. Or la T'athand- 
lung de Dieu est insondable, l’immunité divine est inviolable à 
la pensée, on ne saisit jamais qu'une activité déjà agie (getätigle 
T'ätigkeit) 110. L’acte libre est insaisissable, il est toujours acte 
accompli tt. C’est vrai. Pourtant Schelling fait grief à Hegel, inlas- 
sablement, du primat de la pensée sur l'être, de l'impérialisme 
logique dévorant du concept. Pour Hegel, la pensée mène le jeu, 
se rend dans l’être, se résout à l’être (sich-entlassen, sich-entschlies- 
sen). Ce qui a manqué à Hegel, c’est de cerner la raison dans 


102. p. 94. — 103. p. 80. — 104. p. 84. — 105. Ibid. — 106. p. 85. 
107. Ibid. — 108. p. 140-1. — 109. CF. p. 138. 
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ses limites, d’« inverser l’idée », bref la scission de deux philo- 
sophies : d’où son immanentisme (Welthaftigkeit) ? et sa théorie 
insuffisante de la création. En réalité, Schelling est à la fois très 
près et très loin de Hegel113. Ce qui les distingue, c’est à la fois 
tout et rien. Rien, parce que l’un et l’autre ont pour visée le T'elos | 
de l’idéalisme allemand, qui est de dépasser l’être dans la pensée ; 
et si l’on ne prend pas garde au point de départ, les dialectiques 
sont indiscernables. Tout, parce que le rationalisme de, Schelling 
peut bien ressembler étrangement à celui de Hegel, il en diffère 
trait pour trait, dans la mesure où la carrière ouverte à l’Absolu 
suppose toujours la surveillance en retrait et la domination des 
puissances (qui sont successivement déterminations de la raison, 
et donc catégoriales — principes de l’Absolu — époques ou règnes 
de lesprit — et enfin personnes), où les apparitions intemporelles 
et historiques précèdent leur élucidation dans la pensée. Certes, 
d’un acte libre il n’y a pas de preuve cogente; pour Schelling 
comme pour Bergson, on peut toujours remonter la chaîne des 
effets et des causes. C’est même cette circularité morne qui est la 
sanction du Système, dans lequel la liberté n’est plus qu’un vain 
mot. Aussi bien la philosophie positive est-elle une démarche libre, 
une initiative ; et l’on pourrait voir poindre chez Schelling le 
dilemme et le vertige de Lequier et de Renouvier. Mais, pour 
Schelling, l’image de la liberté n’est pas un coup d'Etat ; comme 
Bergson encore, il perçoit sous le possible, sous la pensée, non 
le sortilège des directions en branches d'étoile, mais le fond réel, 
en même temps qu'il allège le réel par le possible. Et il suffit 
que le savoir rationnel périclite, vienne à finir (Zwendegehen), 
pour que se dégage une connaissance fondée, adéquate, positive par 
rapport au réel : ceci définit exactement l’émergence de la philo- 
sophie positive et l’imbrication ultérieure des deux philosophies. 
L'objectif de Schelling, sa préoccupation dans la dernière philoso- 
phie, est cette confrontation de l'explication universelle avec 
l'origine souveraine et libre. Il préserve la question Pourquoi ? 
dans l'affirmation du réel et du rationnel. Il s'interroge, en le 
thématisant, sur l’accomplissement (Vollzug) de l’esprit. Toujours 
persiste un point virtuel, une possibilité, un vide, en deçà de la 
nécessité : c’est même cette ultime négativité de la subjectivité 
pure, cette ombre de folie, qui deviendra le désert nihiliste hanté 
par le délire de Nietzsche 14... Quoi qu’il en soit, c’est à fournir 
cette démonstration paradoxale d’une déduction à partir d’une 
liberté que s’emploient, comme nous le verrons, les divers aspects 
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114. CF. dans la seconde partie de cette étude, le paragraphe Philoso- 
Dhie de la subjectivité. 


la Spätpbilosophie, dont le traitement dépend étroitement de 
finitude de la raison et de l’antériorité divine. C’est ce qui donne 
_intonation et sa structure inimitables à la philosophie schellin- 


_gienne, ce qui lui permet, d’être une philosophie sans raideur et 
comme à champ ouvert, une philosophie du devenir et qui ne ferme 


pas l’avenir, qui tient compte des suspens de la volonté et de la 


liberté; en un sens, la philosophie du christianisme. 


Ce serait évidemment beaucoup plus simple, trop simple, de se 
conformer à l'opinion courante qui voit dans la Spätphilosophie 
une rupture radicale de Schelling avec son passé philosophique, 
un intérêt nouveau porté à l’histoire, au mythe, et, finalement, au 
christianisme. Après tout, de telles conversions se produisent dans 
l'univers philosophique. Mais alors il faut amputer l’œuvre tardive 
de Schelling de la construction des puissances, défaire son armature 
rigoureuse. En vérité, c’est ici le plus compliqué qui est le plus 
simple et le plus convaincant. La raison et elle seule est le 
thème 115, l’idéalisme traite la question de méthode comme telle 116, 
On ne peut séparer les deux philosophies 17, et la négative pousse 
à la positive 18. Il n’y à pas deux régions 19 : le domaine de la 
rationalité et le domaine de la réalité historique (essayante, tâton- 
nante : la conception schellingienne de l’historicité n’est pas celle 
des modernes), juxtaposées ou opposées — mais un Hintereinander, 
une « position » en retrait. La pensée heurte un fond factice, 
ontique, originel, c’est-à-dire un présupposé historique de sa valeur 
intemporelle anhistorique 120. Déjà la tendance à l'historique était 
latente dans les premiers écrits... Maintenant, c’est un Dieu qui 
se souvient, transcendant à la raison, mais qui en reste à une 
histoire de la raison 21. L’historisation est remémoration !??, Il y 
a une histoire antérieure, qui se montrera comme le gründender 
Grund (création et mythologie). La philosophie positive est la 
philosophie de cette histoire, non de l'explication rationnelle de 
l’histoire actuelle, du cours de l’histoire. Nous dirions volontiers 
que le « temps » de Schelling est le futur antérieur, avec cette 
marge d'’hypothèse qu'il suggère dans l’énonciation : là s’éclaire 
sa nuance propre, souvent si difficile à protéger. 

Schelling n’est pas le penseur qui rompt avec l’idéalisme, mais 
qui l’achève (au double sens d'accomplir et de terminer). Il 
résout en effet « le problème irrésolu de la forme et du contenu 
— en pensant le contenu immédiat (la forme) dans la Transcen- 
dance, le faisant pur contenu sans forme (sans concept), pour le 
concevoir contenu se formant, c’est-à-dire Dieu se médiatisant, 
et le reconquérir »1%3. Ceci ne peut être démontré comme un 


1150 p 81. 116. p.. 135 117, p. 142n. 
118. p. 140. — 119. p. 83. — 120. p. 81. 
121. p. 82, 89. — 122. p. 81. — 123. Ibid. 
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Vollzug actuel, car il s’agit d’un fait, d’une Tathandlung de 
Dieu 124 : Dieu comme essence se fait immanent. C’est une cons- 
tatation, un Nachvollzug. L'opération positive déduit le possible 
comme réel, c’est une déduction a priori du réel, un Abstieg. 
La reconstruction (du réel) est une construction nécessaire, en 
soi inconditionnée, qui peut donner du réel1#5. Ce paradoxe est 
voulu : Schelling n’est pas un Spätidealist. Dit autrement : Dieu 
est l’Absolu, l’Inconditionné. Mais cette condition infligée à la 
raison se dépasse en Selbsthedingung1?%, et c’est 1à tout le 
paradoxe de la dernière philosophie, ou la pensée triomphe, 
répétons-le, médiatement, limitativement 127. L'acte de Dieu rompt 
le charme qui fascinait la raison, brise la magie du savoir qui 
l’ensorcelait 128, (incidemment, se servant des termes de Jacobi, 
Schelling assimile la relation des deux philosophies au contraste 
savoir-foi) 1%, en se conditionnant lui-même. Cette action est 
lessence pré-donnée : Dieu dépasse la condition, en la confir- 
mant. Le paradoxe n’est pas équivocité, celle-ci étant résolue 
par la séparation de Dieu et de la Raison : « la Raison poursuit 
le pur mouvement de la pensée comme la construction essentielle 
de l'être, tandis que Dieu comme l’Absolu est la possibilité de 
ce développement, qui est transcendant à Ia raison »13%9, Mais, 
« au lieu d’une sécurité absolue, entre en jeu le paradoxe d’un 
mouvement remémorant, qui n’a pas puissance sur son fondement, 
que lui seul (le mouvement) et personne d’autre ne découvre 
(erschliesst) » 131, La raison reconstitue, récapitule, et ne fait que 
« se représenter » dans l’homme 1#?, 

Ainsi peut-on admettre et comprendre que le supraempirique, et 
non l’empirique, est l’objet de la philosophie positive 135 : supra- 
empirique qui est le « savoir non connaissable de la pure auto- 
détermination, qu'est la liberté » 1%, Un processus, une loi, c’est-à- 
dire un fait unique, vaut pour la nature et la pensée 135 : Ja 
subjectivation. Les Potenxen, dans la philosophie positive, sont 
comme des déterminations immanentes de Dieu, et Dieu est 
comme leur fondement interne possibilisant 1%, La philosophie 
positive entreprend une déduction des principes ! L’ajointement, 
comme dirait M. Beaufret, d’une philosophie à l’autre est sans 
flottement. 

Il nous reste, dans ce long paragraphe, à décrire les linéaments 
de la dernière philosophie, compte tenu du point d’inflexion. La 


124. p. 81sq.—"1425. pl 82" = 126. p. 80 = 127 hi. 
128. p. 89-90; cf. p. 215. 


129, p. 85-6. — 130. pr 143: — 131. p.215. 
132. Nous développerons ces courtes indications dans la deuxième Partie. 
133. p. 140. — 134. p. 142. — 135. p. 136-7. — 136..p. 140. 
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stricte limitation avouée par la raison ne marque pas un arrêt, 
mais impose une reprise. On pourrait en rester 1à 137, mais il ne 
faut pas en rester là. Car la science rationnelle abstraite est pour 
ainsi dire véhiculée par une raison existante (daseiende l’ernunÿt) 
qui se problématise elle-même comme vecteur de l’Absolu. Elle 
est propulsée à sa fin, achevée et terminée, mais la raison, elle, 
pour peu qu’elle ne s’abîme pas dans lillusion « contemplative », 
subsiste, liée à un monde et haletante, inquiète d’elle-même. Il 
lui faut découvrir davantage dans le Dieu qui lui fait face, éprouver 
la « réalisation du Principe »1%8. A l'ascension transcendantale 
doit correspondre un Abstieg, au monde un Créateur, à l’âme un 
Dieu réel et personnel, à l’Herausseizung une Herabseizung, au 
dégagement de l'être un retour dans l’Etre, afin que tout soit 
embrassé par le mouvement médiateur de la subjectivité enve- 
loppante. 

Nous sommes au seuil de la théorie de la création, pièce mai- 
tresse de la Spätphilosophie. Pesons d’abord les termes. Schelling 
ne plante pas face à face Dieu et la réalité (mondaine) existante, 
mais il veut montrer (erweisen) comment on passe du Dieu 
« inexistant » au Dieu existant, qui confère au monde son essence, 
c’est-à-dire sa nécessité. Ce n’est pas le panthéisme ou lémana- 
tisme, mais ce n’est pas non plus un rapport extrinsèque. Le 
problème de Dieu créateur ne consiste pas à expliquer l'être factice 
du monde à partir d’un autre être, mais à décrire comment Dieu 
se fait connaître, se manifeste, le mouvement qui porte l’Absolu 
À s’extérioriser, comment l’Individu absolu est aussi potentia 
universalis 139. 

Avant de développer la théorie, au paragraphe suivant, nous 
nous contentons d’en articuler les prémisses en fonction des deux 
philosophies. Pour éclairer l'argument, il faut rétrograder quelque 
peu, et faire intervenir les notions de volonté et de réalisation, 
qui sont d’ailleurs solidaires. La raison est liée à un vouloir, 
c’est-à-dire à un Moi. La raison est attachée à un Moi, c’est-à-dire 
à un monde (weltverbaftet). L’Ich est Ichwelt, il y a une ipséité, 
il y a un monde. Le Moi pose un monde, un univers d’expérience. 
Selon cette ligne spéculative, Schelling tient compagnie à Fichte den 
Mais contentons-nous de quelques jalons de rappel. Nous avons 
noté que la raison brise sa volonté immédiate de connaissance. 
La raison aujhebt, nie et médiatise ce Moi, cette volonté. L’auto- 
négation de la raison veut dire en premier ressort que la raison 


137. Cf. p.. 102. 
138. p: 52. 
139. p. 91. 
140. Cf. p. 96-102. 


_ nie son ipséité, son lien en Moi, qu’elle se déclare « âme » (Seele). 
La raison transcende son support. « Schelling », ou le penseur, 


REC ET 
est dépassé. Se trouve dépassé aussi le Moi absolu, lIpséité comme 
principe. Ce dégagement du Moi, du Monde, de la volonté, est 
la première extase, la première forme de l’extase. Ainsi apparaît 


J’essence du mouvement et de la médiation, comme pur mouve- 
ment, pure médiation. La raison se découvre comme âme, non 
comme volonté et adhérence à un Moi. La forme de la raison 
passe dans son contenu, la pure subjectivité, la pure activité: 
Mais rien n’est fini, tout commence, avec cette défaite du vouloir 
de la pensée, avec cette reconnaissance du fond sans fond de la 
raison. Il reste toujours à comprendre, et comprendre est l'affaire 
de la raison! Alors s’amorce le mouvement inverse, intérieur à 
la raison médiatisée, que nous avons analysé déjà. Comment passer 
ou retourner à l'être (rationnel) ? On constate qu’il y a quelque 
chose. Mais pourquoi y a-t-il quelque chose et non pas rien? 
Je puis toujours le demander, je ne puis dériver l’être de la 
raison liée à l’être et à la nécessité. Ce problème n’est pas celui 
de la contingence de l'être, mais de la création. 

Force est de revenir au processus de la raison médiatisée et 
réfléchissante, qui essaie de penser en Dieu la transition du suspens, 
de la possibilité, à la réalité. Après un début abstrait, analogue 
au Système de l’Identité dans la philosophie négative, nous verrons 
reparaître progressivement les éléments concrets, le monde exis- 
tant, le Moi, la personne t#1. 

Dieu est un Selbst, non une volonté connotant une pure force 
transitive non-consciente de soi. Pourquoi donc a-t-Il créé le 
monde, puisque en fait Il l’a créé? L’être étant rationnel, il y a 
une raison à cela. Mais Dieu n’est pas nécessité, il faut préserver 
l'alternative, le non-épuisement de Dieu dans la création, la possi- 
bilité de l’abstention : expliquer la genèse du monde, c’est-à-dire 
la déduire, et cependant ne pas entraver Dieu à la nécessité. 
En pensant Dieu, la raison est remémorante, elle se pense elle- 
même en Dieu, reproduit un processus, un accomplissement anté- 
rieur, Mais la philosophie négative n'apporte qu’un monde d’essen- 
ces, un monde idéal en Dieu. Ce n’est encore et toujours qu’une 
ségrégation, un platonisme. L'expérience étale cet être et cette 
rationalité. Pourquoi Dieu a-t-il émergé du possible au réel ; 
et, auparavant, de la réalité à la possibilité ? Redisons que, dans 
toute cette problématique, l'accent porte sur les pourquoi. 

L'attache concrète est offerte par l’Erhebung (élévation) 142 


141. À partir d'ici, nous résumons librement, mais parfois littéralement, 
le Chap. iv de la deuxième Partie, p. 144-167. 
142. /p. 152. 
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\ | « crise » de do Re _dran 
eo. Dans I registre | volontaire et. ‘concret, V'Erbebun 
pond à l’Aufstieg transcendantal, démarche  réflexive et. 


 régressive. L’Erbebung de la philosophie négative est pensée nor- 
_ malement, dans l'inclusion réversive de la philosophie positive, 
_ comme chute (A4bjall). D'où ce cycle du retour vers Dieu, qui 
supprime cette fêlure dans la pureté de l’Etre, abolit le défaut 


de ce grand diamant. Mais Schelling fait droit à la facticité, À 
l’obscur #5, C’est un appel à ce qui s’est effectivement passé, 


à la mythologie, à l’histoire, qui résout le problème posé par la 
« raison existante ». C’est le mouvement lui-même qui entraîne 


la problématique (on voit poindre la perspective heideggerienne, 


mais n’anticipons pas), le Telos, le recours à la fin, à la « reli- 
gion philosophique », et à un Dieu qui a du temps devant Jui ge 


pour tout rassembler et apaiser. 


Autrement dit, l’inquiétude qui trouble et fait s “nterroger la 


raison est elle-même manifestation et part intégrante de cette 
aventure. Le problème de la création est celui de sa fin, le cycle 


des temps se déroule comme une histoire éternelle, une Révélation. . 


On est reconduit à l’histoire qui résout les problèmes posés idéel- 
lement. Au delà du « panthéisme dynamique » apparent, Dieu est 
le Seigneur de l’Etre. Il le prouve en dirigeant la suite des temps 
et la longue odyssée de la conscience (sous [a réserve expresse 
que s’y grave aussi la liberté humaine, comme nous le dirons). 
Ce qui arrive à la raison déchue n’est point un « passe-temps », 
comme dit quelque part Schelling. Et c’est bien une philosophie 
de la création. Si Dieu s’est posé, s’est réalisé librement, la réali- 
sation doit en rendre raison, porter son sens en elle-même. La 
raison ne fait que suivre le mouvement, le récapituler et l’anticiper 
dans la pensée. Mais Dieu lui est toujours antécédent, préalable. 

La liberté demeure intacte, dans la mesure où interviennent la 
Mythologie et la Révélation, c’est-à-dire nulle présupposition néces- 
saire, mais un devenir que la raison enregistre et qui « se fait 
représenter » dans l’homme. Montrer le Fait perméable à la raison, 
tel est l'emploi de la dernière philosophie, « philosophie chré- 
tienne ». Mythologie et Révélation chrétienne, apparaissant au pre- 
mier plan de la méditation de Schelling, ne signifient pas que cet 
esprit curieux s’est intéressé et dédié à de nouvelles recherches. 
La mythologie a un sens, un Telos, d’ores et déjà aîteint, elle cons- 
titué une pré-histoire remémorée. L’une et l’autre convergent vers 
la philosophie, déposent dans la raison. 

L'Histoire, au sens large (comprenant la préhistoire), est pure 
histoire de la Raison, et non devenir réel de Dieu (le thème du 
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werdender Gott des Weltalter doit être restitué dans la systéma- 
tique) 1##, Elle commence après la Chute, et elle comporte deux 
entrées 45 : la science rationnelle avec sa terminaison (Zuende- 
geben), le rapport Moi-Dieu, Selbsterfabrung et Selbsterhellung, 
Dieu comme fin de la l’ernunftwissenschaft — et la mythologie 
comme histoire de la Selbsterhellung du Moi dans son rapport à 
soi-même. L'une et l’autre description découlent des conséquences 
de l’Erbebung ou de la chute. Il faudrait encore préciser que la 
« science rationnelle » terminée par Dieu n’est pas exactement la 
philosophie négative, dont l’aiguillon attise une réflexion radicale, 
mais la «science contemplative » et la vie théorique (aristotélisme et 
idéalisme hégélien), échappatoire et évasion du Moi, Seinslassen #5bis 
et réflexion simple, dont l'échec met en branle la seconde étape, le 
retour vers Dieu. Car rien pour Schelling n’est rivé, tout est mobile. 
En tout cas, c’est la fin finale de la science rationnelle qui attire. 
le regard sur Dieu et permet de comprendre toute cette histoire 
— l’historicité 46 étant l’explication du Moi avec la Raison et de 
celle-ci avec elle-même — de la genèse du moi comme explication 
du Moi avec Dieu, de sorte que maintenant seulement la mythologie 
peut être vue comme histoire de l’homme tombé avec le Dieu caché 
par cette chute. L’histoire intérieure du Moi revêt une signification 
herméneutique : achever la science rationnelle, diriger vers Dieu, 
et s'intègre dans un Geschehen religieux. En ce sens, elle est exis- 
tentielle : chacun vit en soi-même l’histoire de l’espèce humaine 141. 
Par la chute seulement un libre rapport avec Dieu est conquis 
l’homme se médiatise vers la libre religion philosophique. C'’est- 
à-dire, la chute témoigne de la liberté du rapport, tout en s’ordon- 
nant dans le schéma d’une restauration, d’une rédintégration, qui 
n'est pas la pure et simple reproduction de l’ancien, mais sa reprise 
consciente. La raison devient l’unité originelle, éclatée par l’auto- 
position du Moi, mais persistante sous forme de potentialité et de 
passé virtuel. Ainsi mythologie et science rationnelle concourent au 
même dessein final de la création, reculé dans le lointain avenir, 
et racontent la même histoire (Geschehen) religieuse. L'histoire de 
la raison a recouvré la domination de Dieu, maître de l'Histoire, 
et la mythologie évoque le long et indispensable processus (qui n’est 
pas exode réel de Dieu, mais cheminement de la relation orien- 
tée) dans l'ombre de la conscience, jusqu’à ce que l’homme émerge 
de sa captivité. Cette géniale inclusion de l’homme et de l’huma- 


144. C£, p. 154. 

145. p. 152 sq. — 145 bis, p. 155. 

146."p. 152: 

147. p. 157. Sur l'existence, et la relation de Schelling à l’existentia- 
lisme, Schulz fait une excellente mise au point, p. 146 sq. 
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_ nité, de l’histoire du Moi et de la remémoration mythique, permet 
de déchiffrer le secret de l'Histoire et la dernière philosophie. Les 
deux textes, raison et mythe, se lisent l’un par l'autre. 

À la fin de la science rationnelle (nous laissons désormais de 
côté la mythologie, dont nous reparlerons ci-dessous), le Moi se 
découvre âme. Mais par la chute l’âme est devenue un Moi, le Moi 
a posé hors de l’idée le monde idéal (Vernunjtwelt) et scindé 
l'unité originelle du Was et du Dass. Le problème majeur de Schel- 
ling est bien, non pas le monde rationnel posé par Dieu, mais la 
sortie (Hervorgang) de la raison et de son Cosmos hors de Dieu : 
l'énigme, c’est la raison telle qu’elle est, die daseinde V'ernunft 13. 

Le principe de solution reste constant : c’est-à-dire, Schelling 
déplie les implications de la raison existante, et la redresse vers son 
terme qui est son commencement médiatisé. A la suite de la chute, 
l'être, l'univers, s’individualise en raison du Moi (auf Grund des 
Ichs), qui s’est détaché de l’ensemble rationnel. Tout acquiert indé- 
pendance, c’est le règne de la matière et de la pluralité. L’Ego est 
séparé de tout, et tout lui devient étranger ; mais par là le rapport 
À l'être est devenu tout pour lui, son « égoïsme » lui impose de 
surmonter l’aliénation. Il s’y efforce en agissant ; de l’action naît 
la volonté de savoir, d’une connaissance pratique, naturelle, expé- 
rimentale ; et ce savoir de l'esprit ( Geist), qui provient du moi et 
de la volonté, s'oppose à la science contemplative, potentielle et 
innée de l’âme. Celle-ci est toujours vivace dans l’idée de l’humanité 
que continue à porter l'humanité historique et divisée. 

Mais déjà le heurt des volontés égoistes, l'obligation de se sou- 
mettre à la volonté générale, à la loi et à la morale inscrites dans 
la raison, amènent l'échec de l'Ego individualiste et autonome, et 
pointe vers la possibilité d’un revirement et d'un réveil de lâme 
captive. Nous avons rencontré plus haut, sous une autre formula- 
tion, cette péripétie. Le but pour le moi, en effet, n’est pas de fuir 
Je conflit dans les retraites de l’âme (de la belle âme !), de luni- 
versel, mais de se plier à une autre personne, Dieu, la personne 
absolue. L'histoire est médiation consciente, et non simple répétition 
de l'identique. La volonté, la réalité du Moi, ne peuvent être annu- 
lées et abandonnées. 

La raison, niant le Moi qui regimbe, ne tolèrerait pas un com- 
mandement s’il n’émanait pas d’une personne. Et seule la pure auto- 
détermination, la Personne absolue, peut répondre au vouloir de 
la raison. La négation du Moi laisse intact et puissant l'appel de la 
raison vers le Dieu réel, actuel, agissant, vers le Dieu absolu, per- 
personnel et supramondain #?. Ici il n’y a rien à atténuer de la 


148. p. 156. 
149. Non pas « transmondain », précise Schelling. 
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| vigueur existentielle du passage, qui s'exprime notamment 
fa voies : Person Ab Poirier Ce que cherche la raison m 
ASE cée par l'être, et dans laquelle la volonté absolue, pure volonté < ; 
 l'Absolu, s’est dégagée de la volonté à l’absoluité, c’est bien la 
pure subjectivité, la Personne, le Maître transcendant de l'Etre. 
Un Dieu qui ne soit pas simple idée, mais en dehors de l’idée, un 
Dieu réel. Mais, sans rien estomper ni effacer de l’intrusion exis-” 
tentielle, il faut ajouter que, si la volonté du Moi est le movens 
du terme, elle est assumée et dépassée par la réflexion. La volonté 
 d’absolu interroge et brise la raison, mais est enveloppée par la 
réflexion. La raison parachève ce que le Moi a déclenché, et se 
rend elle-même — marche et reddition tout ensemble — à sa fin. 
Le fait pour Schelling est la finitude ouverte philosophiquement de 
la raison extatique, dont le contenu est l’absolue action positive, la 
pure autodétermination divine. La liberté de Schelling est pure 
transcendance, transcendance pensée (hbinausgedacht) au delà de la 
raison à partir d’elle. La volonté de liberté de la raison devient pro- 
blème pour elle-même, et se renverse extatiquement en pur hors- 
de-soi, pure réalité, pur Dass. Un mouvement un et unique de néga- 
tion scelle l’histoire du Moi à la problématique de la raison. La phi- 
losophie positive est alors instaurée. 
Schelling, conclut Schulz, demeure idéaliste, c’est-à-dire sa volonté 
de garder la Transcendance est volonté de la garder comme sub- 
jectivité englobante. La pensée se fait existence, se découvre volonté 
de l’Absolu, Moi s’ordonnant à la volonté absolue comme pure 
Transcendance ; elle place hors de soi dans la Transcendance son 
contenu originel immédiat. La tâche de Schelling aura été de thé- 
matiser dans la réflexion la raison comme Moi se reconnaissant 
volonté d’Absolu, c’est-à-dire la volonté fondamentale de la philo- 
sophie occidentale, dépasser l'être dans la pensée, qui entre avec 
l’idéalisme allemand dans son Telos, et cela par l’entreprise de la 
raison de médiatiser son propre contenu. C'est ce qui lui assigne 
son rôle éminent, l’achèvement de l’idéalisme. 
Nous avons débrouillé de la sorte les lignes de force de l'exposé 
de la philosophie positive, qui sera l’objet d’un second article. 
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Joseph de FINANCE. — Existence et Liberté, — Lyon, Vitte, 
1955, 390 pages. : GE SAR 


Notre époque, marquée par des schèmes de pensée de type exis- ! 
__ tentialistes, reste souvent désemparée devant la liberté. On connaît | 
A le mot de Sartre : « ma liberté s’angoisse d’être le fondement des 
4 valeurs ». C’est pourquoi l'ouvrage du P. de Finance, en révélant 
* le sens profond de la liberté, apparaît non seulement comme une 
remarquable synthèse thomiste, mais encore comme une réponse à 
l'inquiétude de savoir ce qu'est la liberté et quelle est sa fin. 
| Si l’auteur parvient à son but : fonder la liberté dans l'être, l'être 
5 dans l’Être Absolu, et interpréter la liberté humaine par rapport à 
la Liberté Archétype, alors disparaîtra le pathétique angoissant 
| d’une liberté plongée dans les ténèbres d’un univers sans signifi- 
$ cation, pour laisser place à l'exigence, austère mais seule libéra- : 
trice, d’une liberté qui s’accomplit authentiquement dans l’accepta- M n 
tion d’une obéissance. À ÉOES 


FC Première étape (Introduction) : le sens de la liberté du sujet est 2, 
È à chercher dans l'être du sujet. Le P. de Finance part de l’expé- 
5 rience que nous faisons de la liberté dans l’activité spirituelle où 
% . l’on saisit « sur le vif cette détermination de soi par soi qui cons- AR 
titue l'essentiel de la liberté » (p. 7). Abordant ensuite la question 
| du déterminisme, il note que celui-ci ne peut être radical, que, | 
justement, cette part d’indétermination qui est en nous, loin d’être 1 
« poche de néant », est possibilité d’action, nécessité de nous déter- 
miner nous-mêmes, nécessité d’être libres (19). Notre liberté ne 
réside pas pour autant dans une subjectivité aveugle car le sens 
de l’universel l’objectivise sans pourtant la courber sous un nou- 
veau déterminisme ; en effet, l’universel objectivé en tant que vrai 
« est désarmé par l’universel jouant comme norme régulatrice et 
idéal de l'esprit » (14). 
La liberté, pouvoir d’autodétermination, n'est donc pas une illu- 
sion. Mais si elle consiste à faire être par soi, il faut chercher ce 
qu'est être par soi, et donc chercher le sens de la liberté du sujet 
dans le sens de l’être du sujet. 


Deuxième étape (ch. 1) : est-il possible de parler d'un être du 
sujet ? Encore faudrait-il qu’une ontologie du sujet soit possible. 
C’est cette possibilité qu’établit le premier chapitre de l'ouvrage. 
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Après avoir rappelé que le sujet ne peut être réduit ni à l'obejt 
ni à une subjectivité pure qui reste vide, l’auteur montre qu'en fait 
sujet et objet se compénètrent si bien que l’affirmation radicale de 
l'esprit est de poser l'être et de se saisir lui-même dans l'être : 
« Il y a de l'être appelle aussitôt : je suis dans l'être » (48). 
Et l'être apparaît comme principe de communion et d'unicité, 
comme principe de perfection susceptible de plus ou de moins, par 
exemple contingence ou nécessité, enfin comme un absolu sous son 
aspect d'actualité : « La totalité de l’être a son fondement en elle- 
même et ne peut relever d’une détermination étrangère, car cn 
dehors de l'être il n’y a rien. Et par là se trouve éliminée d’em- 
blée toute forme d’idéalisme qui soumettrait l’existant, dans son 
ensemble, à la législation d’une pensée non subsistante » (62). 


Troisième étape (ch. 11) : sens de l'être du sujet. Puisqu'une 
ontologie du sujet est possible, il s’agit maintenant de la développer 
et de voir ce qu'est un sujet, une « personne ». C’est « un existant 
qui existe à titre propre (per se et in se); une totalité concrète 
exerçant immédiatement son acte d’être » (64). Lestée d’une essence 
ou nature qui lui donne un contenu, finie, engagée dans le monde, 
elle ne s’épuise pourtant pas dans ces déterminations ; elle apparaît 
« comme un existant doué de la propriété singulière de faire exister, 
en lui-même et pour lui-même, les autres êtres, et, par là, de se 
faire soi-même exister intérieurement pour soi » (66) ; « condition 
d'achèvement des choses, puisque c’est elle qui les accomplit en 
dégageant leur âme comme la flamme accomplit l’encens en en 
délivrant le parfum... on peut dire de la personne ce qu'Aristote 
dit du Nos qu’elle est la forme des formes » (70-71). Ce dégage- 
ment de soi, qui la définit comme conscience spirituelle, implique 
déjà une certaine liberté ontologique : elle existe non seulement 
en elle-même, mais aussi « au delà d’elle-même » (67). Enfin l’émi- 
nente valeur de la personne apparaît dans sa quête de l'être intelli- 
gible et aimable, dans l'acte libre qui est acte par soi, « étalon 
métaphysique de l’activité » (80). 

Toutefois la personne libre postule, hors d'elle-même, un fonde- 
ment ultime de sa personnalité et de sa liberté. Ambiguë et expo- 
sée à s’invertir, « elle n’a pas en soi son ultime justification ». Elle 
s'appuie donc sur un principe plus profond : « elle renvoie comme 
à sa source et à son fondement à un Existant.. qui porte dans 
son être l’infinité, la nécessité, l’éternité dont le reflet sur notre 
agir humain fait de celui-ci une pensée » (74). D’autre part, la 
liberté humaine ne peut être l’activité originelle : « le déterminisme 
qu’elle présuppose a besoin lui-même d’être expliqué : ...on est 
donc inéluctablement conduit à poser une Spontanéité absolue, indé- 
pendante non seulement des déterminations extérieures, mais aussi 
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de toute nature qui jouirait à son égard d’une véritable prio- 
rité » (82). 

Sans plus attendre, il est possible de préciser quelques traits de 
cette Spontanéité originelle. D'abord, elle doit être Personne, car la 
personne humaine ne pourrait se satisfaire d'idées ou de valeurs 
comme son conditionnement suprême : la personne ne saurait se 
soumettre à l’impersonnel : « ma liberté ne peut reconnaître au- 
dessus d’elle qu’une Valeur qui soit en même temps Liberté » (79). 
Ainsi, au terme d’une dialectique qui s'inspire de la quarla via, on 
parvient à cette certitude que ce n’est point une idée qui rend raison 
de l’homme et de l’univers, mais un être, un Sujet : « ce n’est pas 
l'idée de Dieu qui explique le monde — c’est Dieu » (96). 


Quatrième étape (ch. 111) : sens de l’Etre absolu. Du sujet libre, 
nous sommes remontés pour le fonder, à une Personne absolue, une 
Liberté absolue. C’est sur elle que doit se porter maintenant notre 
réflexion. Nous atteignons ainsi un Sujet qui ne se distingue plus 
de son acte ni de sa nature, qui est un Acie pur et inconditionné, 
qui est originairement un Acte d’être, un Ipsum Esse subsislens * 
« Et c’est là, dans cette souveraine indépendance, dans cette totale 
inconditionnalité, dans cette aséité de l’Esse subsistant que réside la 
Liberté absolument première, la Liberté dans l'être, racine de la 
Liberté dans l’agir » (99). 

Dans cette perspective, beaucoup de faux problèmes se trouvent 
résolus parce qu’ils sont exactement posés. Concevoir Dieu, à la 
manière de Descartes, comme « créateur des vérités éternelles », 
indépendamment des êtres qui les réalisent, serait mettre dans l'acte 
libre divin la multiplicité du choix humain. En effet, « avant d'être 
Vouloir ou Intellection, l’Acte divin est Existence ; et c'est comme 
Existence, ou mieux, comme Exister, qu’il fonde radicalement 
l’ordre des essences, des vérités, des valeurs » (126). De même les 
difficultés inhérentes à la notion de Dieu causa sui, relevées par 
Sartre, et qui dépendent de spéculations reprises de Descartes par 
Secrétan et Hamelin, tombent d’elles-mêmes dès que Dieu est pensé 
non comme agir absolu à part de l'Existence, mais bien comme 
Exister absolu :.« le Parce que qui ne laisse place à aucun pour- 
quoi » (140). Son existence en effet n’est ni un fait, ni une néces- 
sité découlant d’un principe, car c’est cette existence qui fonde faits 
et principes. Par là se résout enfin la contradiction qui semble se 
mañifester entre la nécessité et la liberté en Dieu : « l'acte par 
lequel Dieu se veut... est nécessaire comme l’Exister divin, mais 
comme lui aussi, pleinement inconditionné... et c’est pourquoi 
il peut, en un certain sens, être dit pleinement libre » (147). Et cette 
Liberté personnelle absolue, Archétype de la Libeïté, se révèle être 
en même temps « l'idéal suprême de la vie morale » en raison 
de « l'adhésion par coïncidence de la Volonté divine à la perfection 


: IVR TE ré à 1 ca a TRES PEAR 
ARCHIVES DE PHILOSOPHIE 


communion — et le P. de Finance proteste avec raison contre une 
manière trop anthropomorphique de refuser un Dieu « solitaire » 
(153, n. 91) — ; néanmoins la révélation de la Trinité « trouvera 
en notre âme le térrain préparé par le malaise qu’y laisse malgré 
tout l’idée d’un Dieu replié sur sa propre identité » (154). Finalement, 
le sens de notre personnalité ne se découvre pleinement que dans 
la perspective de la révélation trinitaire. 


Cinquième étape (ch. Il) : compatibilité de l'existence de l'Etre 
absolu avec celle des autres êtres. L’exigence de communion rap- 
pelée plus haut ne rend nullement nécessaire la création ; il suffit 
que Dieu se « compose en lui-même une société d'amour » sans 
avoir à déployer en face de lui un monde et des sujets qu'il irradie- 
rait de sa propre joie (152). L’Ipsum Esse a tellement peu besoin 
de l'univers et des hommes que nous ne comprenons plus comment . 
ceux-ci peuvent exister. Poser les créatures hors de soi, n'est-ce pas 
les poser contre soi ? (157). 

Cette difficulté impose une nouvelle réflexion sur l’Être divin, et 
sur l'être tout court. Concevoir l'être comme essence universalis- 
sime, c’est implicitement le concevoir sur le plan de la quantité et 
faire de Dieu « une sphère infinie » qui « remplit tout » et ne laisse 
aucune place pour d’autres êtres. Inversement, concevoir l'être 
comme existence pure, c’est lui enlever tout contenu ; or nous ne 
pouvons sacrifier les déterminations de l'être sans sacrifier l’être 
lui-même. Il faut donc concevoir l'être analogiquement. Mais cette 
analogie exige alors comme son fondement suprême un Être absolu 
qui porte en soi les raisons à la fois de la ressemblance et de la 
dissemblance des êtres. « Dire cela, c’est dire que l’Être premier est 
Pensée, car seuls la connaissance et l’Amour réalisent cette présence 
de l’autre dans son altérité. Mais n'oublions pas que l'objet de l'In- 
telligence et du Vouloir divins, c’est Dieu lui-même. C’est en attei- 
gnant son propre être que Dieu atteint l'être des choses. IL faut 
donc que l’être divin lui-même enveloppe d’une certaine façon les 
différences et l’ipséité des créatures. Il faut que cet être, en tant 
même qu'être, se présente, non comme fermé sur soi, mais au 
contraire comme indéfiniment participable » (162). C’est que l’être, 
dans le thomisme authentique, loin de se réduire à un concept 
abstrait, se présente au contraire « comme une générosité et une 
disponibilité sans limites ». Et dans des pages singulièrement pro- 
fondes, que l’on ne peut résumer, le P. de Finance fait voir que 
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de son objet ; de plus, l'acte créateur n’est pas une détermination 
surajoutée à l'être : « il n'y a qu'un seul acte divin et cet acte, 


c’est-à-dire à la fois similitude et différence, entre le mode d’acti- 
vité de la liberté créatrice et celui de notre liberté finie : celle-ci, 
parce qu’elle est toujours quelque peu « chose » et non totale 
liberté, ne peut qu'être modifiée par son acte ;et cependant, en tant 
même quil est libre et spirituel, cet acte échappe à la loi des 
_ choses, il est pour une part « modifiant non modijié » ( 207). En 
Dieu, qui est liberté pure et nullement « chose », l’acte n’affecte 
nullement le sujet, mais s’exprime seulement « par la position d'un 
effet extérieur » (ibid.). Ainsi la contingence du monde, loin d’ap- 
paraître comme négation d’intelligibilité, se révèle au contraire 
comme le signe, le « sacrement de la liberté » divine (208). Dès 
lors le créé prend un sens et cesse d’être absurde, sans éliminer 
toutefois l’auto-suffisance de Dieu. « À travers la liberté divine, ce 
que la gratuité des êtres nous révèle, c'est la transcendance, l’in- 
dépendance souveraine, la toute-suffisance de lPActe pur. Nous 
sommes de trop, si l’on veut, parce que Dieu est assez. Ou plutôt 

_ parce qu’il est trop — magnus et laudabilis nimis — : il déborde 
tous nos cadres, il excède toutes nos mesures. Ainsi notre existence 
qui, tout à l'heure flottait dans le vide, surgit à présent d’une Sura- 
bondance infinie qui l'enveloppe de toute part et la fixe solidement 
dans l'être. Et parce que cette Surabondance est Sagesse et Amour, 
voici que notre existence est justifiée et que nous cessons d’être 
« de trop ». Quelque chose manquerait au système de l'être, tel 
que l'ont librement constitué cette Sagesse ct cet Amour, si nous 
n'y figurions pas » (209). 


Sixième étape (ch. l) : quelle est la jin de la création ? L'in- 
tention lucide de la fin est ce qui distingue l’acte libre de l'ins- 
tinct : Dieu a donc une fin dans l’acte créateur. Mais il convient 
de repousser l’idée selon laquelle une fin supposerait un désir, un 
manque, un achèvement à réaliser. Ces conditionnements relèvent 
de l’action humaine et ce serait anthropomorphisme de les situer 
en Dieu. Une analyse exacte du vouloir montre d'ailleurs que ces 
conditionnements n’appartiennent pas à la liberté comme telle : déjà 
la recherche même de notre achèvement dans le vouloir nous laisse 


| saires sans les réduire à n'être que des moments de Dieu; et si 

on les pose comme contingents, il semble que leur contingence 
rejaillisse sur leur auteur, Ici encore il convient d'éviter tout 
anthropomorphisme et de réaliser qu’un vouloir pur ne dépend pas 


par lequel Dieu existe comme nécessaire, est celui-là même par 
lequel il nous pose comme contingents » (204). Il y a ici analogie, 
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entrevoir, à l'extrême pointe de tout l’ordre téléologique « au delà 
de toute extériorité, de tout appétit et de tout mouvement, cette 
paisible adhésion de la Liberté pure à elle-même où s’origine toute 
finalité » (219). En outre, parler de finalité, ce n’est pas introduire 
en Dieu la temporalité : morcelage et successivité restent extérieurs 
à Dieu, le temps ne prend naissance qu’au dessous de lui. 

On peut donc légitimement parler d’une finalité des créatures ; 
et celle-ci est double. Dieu les pose comme substances autonomes 
et consistantes selon leur degré d’être, et en même temps comme 
relatives à lui : « ainsi la créature se présente, d’une part, comme 
une totalité douée d’une finalité interne et, d’autre part, comme une 
participation céntrée sur Dieu ». Et le P. de Finance ajoute avec 
beaucoup de profondeur : « tout le drame du monde se joue dans 
le rapport de ces deux finalités » (225). 

Tout cela s'explique plus clairement dans la perspective de l’Zp- 
sum Esse, dont l’unité doit se retrouver, signifiée, dans la création. 
Le Vouloir divin étant pure adhésion à soi : « Poser un être dans 
l'être, c’est, en quelque manière, l’insérer dans cette adhésion, 
comme si, entre le Voulant et le Voulu, se creusait une faille méta- 
physique. Dieu en soi est bien toujours le même, dans son éternelle 
simplicité, et son être reste sans fissure. Mais, au regard de la 
créature, il est désormais Cause et Fin. Par la création et pour la 
créature une dualité a été dévoilée. Et la créature est, pour ainsi 
dire, installée entre les deux termes... Etre, c’est, identiquement, 
être-pour-Dieu » (226). Il n’y a donc pas égoïsme divin, mais au 
contraire générosité pure car « adhérant à soi-même de toute la 
force de son unité, l’Acte pur fait entrer librement les êtres en 
partage de cette adhésion » (228). Et puisque c’est en Dieu seul 
que l'être fini peut trouver son repos, « la gloire divine n’est pas 
autre chose que le chant de jubilation qui monte ide la créature 
comblée » (231). La fin de la création éclaire donc la liberté d’une 
nouvelle lumière ; son terme principal est en effet « la constitution 
de sujets intelligents et libres, capables de reconnatire les bienfaits 
dont ils sont comblés et de répondre par le don spontané de leur 
amour à la charité qui les prévient » (235). 


Septième étape (ch. LI) : le devenir et le mal. Puisque la 
création pose des sujets « capables de décider du sens et de la 
valeur de leur être », elle implique par le fait même « un état 
d’inachèvement » (249). D'où le devenir, condition de réalisation 
par soi de l'être fini qui doit, « pour imiter l’Etre-par-soi, ne pas 
simplement recevoir l’être mais concourir à l’acte qui le lui donne » 
(258 : cette idée se rapproche de celles que M. J. TrouizLarD a 
mises en relief chez Plotin dans son livre La purification plotinienne, 
Paris P.U.P. 1955, pp. 70-71 et 80...). Il ne s'ensuit pas que 
l’évolution puisse être déduite de la création même, mais le P. de 
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Finance affirme que cette hypothèse « pour autant qu’elle reste 
une hypothèse, s'intègre admirablement À notre vision métaphy- 
sique » (258). 

En face du mal, on peut remarquer d’abord que l’imperfection 
est nécessaire pour que la perfection puisse être recherchée ; 
ensuite, du fait que les êtres ne sont pas Dieu, le bien sera 
toujours contingent en eux, et le mal possible : on comprend donc 
que le mal survienne : guod potest deficere quandoque deficit (272). 
La possibilité de faillir est le propre d’une liberté finie, la marque 
« d’un existant qui, capable de perdre sa raison d'être, montre 
par là-même qu'il ne l’est pas » (284). Toutefois, si l’on comprend 
ainsi que le mal puisse se produire, sa diffusion dans le monde 
à une si large échelle ne laisse pas d’être un scandale pour la 
pensée. Sans doute, le sacrifice permet de rendre intelligible la 
souffrance comme condition d’un bien meilleur, mais il reste qu’à 
trop forte dose la souffrance écrase et abrutit. Il y a dans le 
fait du mal un résidu qui échappe à toute ‘explication rationnelle. 
Aussi le P. de Finance n’hésite pas ici à envisager un dépassement 
de la philosophie : «la pensée, sans pouvoir l'établir par ses 
propres ressources, accucillera volontiers l’idée que la religion lui 
suggère d’un lien entre le désordre physique du monde et le 
désordre moral de la créature raisonnable » (277). Finalement, si 
la possibilité du péché enveloppe un mystère, ce mystère n'est autre 
que celui de la liberté : « L'acte créateur qui pose l'esprit fini 
l’oriente et le meut vers le Bien qui est Dieu même. Mais cette 
« motion » ou plutôt cette attraction, s'adressant à une liberté, 
doit être assumée par elle ; l'esprit créé doit consentir à son élan. 
Or, il peut refuser son consentement, il peut s'arrêter dans son 
ascension, situer son centre d'intérêt au niveau du moi ou des 
choses, sans les rapporter à un Centre universtl, sans s'élever 
jusqu'aux normes dernières. Telle est l'option fondamentale et 
à partir de là tout s'explique » (283). 

Ici le P. de Finance résout deux problèmes fondamentaux sur 
lesquels notre résumé sera forcément trop incomplet. La liberté 
finie implique-t-elle de soi la possibilité de faillir ? Assurément 
une telle possibilité ne fait pas partie de son « essence », Car il 
existe une liberté morale, celle du saint et du parfait, qui s'est 
établie dans le bien. Mais une telle liberté « se situe au terme, 
non au départ de la vie morale ». Il semble donc que l’on doive 
affirmer que l'éventualité du péché tout au moins appartient à 
la liberté finie, non comme son essence mais comme sa condition 
en tant que finie (nous préciserions volontiers en cette distinction 
les vues de l’auteur). Mais cette liberté faillible, Dieu peut lem- 
pêcher de faillir, « nul croyant n’en doutera et surtout pas le 
catholique qui admet l’Immaculée Conception » (285). Pourquoi 
Dieu n’a-t-il pas plus largement répandu ce privilège ? La réponse 
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du P. de Finance est ici fort nuancée : « nous ne contestons pas 
la possibilité absolue d’un univers sans péché. Seulement, il ne 
faut pas retirer d’une main ce qu’on accorde de l’autre. Si on 
reconnaît la possibilité réelle de pécher comme la condition de 
la créature raisonnable, il ne faut pas annulér cette possibilité 
en déclarant indigne de Dieu qu’elle passe jamais à l’acte » (287). 
Finalement, la possibilité du péché est encore un signe de la 
valeur de la liberté : « la liberté créée implique épreuve et choix : 
le monde chrétien est un monde où l’on risque. Que Dieu pose 
dans l'être des sujets qui en mésusent, c’est la marque du prix 
infini qu'il attache au libre exercice du notre vouloir » (291). 


Huitième étape (ch. VII) : Comment la personne va-t-elle se 
faire libre ? Le fait du mal rend la liberté ambiguë ; par elle, la 
personne peut s’aliéner aussi bien qu’elle peut s’accomplir; la 
personne doit se faire libre : c’est le problème de cette libération 
qu’envisage le dernier chapitre de l’ouvrage. 

Trois aspirations fondamentales travaillent la personne : se 
réaliser soi-même (aspect de l’en-soi), s’unir à la Source de l'être 
(aspect du pour-Dieu), enfin entrer en communauté avec autrui. 
Elle se heurte d’autre part à deux indigences également fonda- 
mentales. D’abord une dépendance extérieure (sa liberté est tou- 
jours en situation) et intérieure (elle est soumise à l’obligation, 
elle ne peut appeler le mal bien : elle est conditionnée). Ensuite 
une contingence radicale, essentielle à sa nature. 

La personne devra donc, pour parvenir à se libérer, tenter, non 
plus de s'affranchir de ses limites, mais de s’affermir sur elles. 
Le culte des valeurs ne peut la libérer si celles-ci demeurent, dans 
leur fond, impersonnelles ; l’altruisme ou lhumanisme n’apportent 
de solution qu’äu prix d’une aliénation partielle... A moins qu’il 
n'existe une Valeur qui, en même temps, soit personnelle et per- 
sonnalisante, et dans laquelle puisse se réaliser authentiquement 
la communauté des personnes : « L’unité véritable, celle qui sau- 
vegarderait l'originalité et l'intimité des personnes, tout en les 
conjoignant par le plus profond de leur être, et assurerait ainsi à 
chacune Ia réalisation plénière de sa nature, cette unité n’est 
possible que moyennant la présence d’une laleur que chacune, dans 
son intériorité, reflète et par rapport à laquelle cette intériorité, 
en dernière instance, se définit, une Valeur, non pas abstraite 
ou idéale, mais personnelle et personnalisante. Et c’est en adhérant 
à cette Valeur qui le donne à lui-même que l’homme connaîtra 
la seule liberté vraiment digne de ce nom » (347). 

La réflexion philosophique montre ainsi que la personne doit, 
pour se faire libre, accepter l'attitude religieuse ; et l’on rejoint 
par là les conclusions du précédent chapitre. Toutefois, la raison 
peut encore nous dire à quelles conditions notre soumission à 
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chrétien : s’il nous donne une effusion de son esprit » (357). 


_ philosophie... ‘Si notre libération requiert en définitive une inter- 
vention libératrice, celle-ci est le secret de la divine liberté » (358). 
Pour que la personne se libère vraiment, il faut donc qu’elle 
s’unisse à la Liberté de Dieu, en faisant sien, pour ainsi dire, 


 ressaisit les raisons profondes de son être et de l'être. Ce qui ne 
signifie pas passivité, mais bien initiative : « la fidélité au plan 
de Dieu ne doit pas être conçue comme celle de l’exécutant à sa 
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Le P. de Finance, on le voit, reprend ainsi ce qu'il y a da 
valable dans les analyses sartriennes, en les rectifiant dans une 
perspective authentiquement philosophique qui s’achève dans une 


est de se faire libre, donc, en quelque sorte, de se faire Dieu. 

Mais il n’entend point le réaliser superbement à partir de sa 
propre finitude ; il sait qu'il ne le réalise qu’en Dieu et par Dieu. 
Et l'échec de ce projet pour tant d'hommes vient de ce qu'ils 
n’acceptent pas une telle condition. C’est sur cette affirmation 
que se termine l'ouvrage : « Si tant de courage chancellent, si 
tant d’autres reculent devant l'effort, si tant d’âmes sont vaincues 
d'avance par un déterminisme que leur abandon rend tout puis- 
sant, c’est qu’elles ne prennent pas appui sur cette Liberté origi- 
nelle, seule capable de les affranchir. Le plus grand besoin de 
notre Âge si passionnément épris de liberté, c’est peut-être de 
croire d’abord à la Liberté » (383). 


Ainsi s'achève cette synthèse philosophique qui, comme toutes 
Jes grandes œuvres, décourage et déborde la critique. Plus d’un 
lecteur contemporain, étranger à la pensée chrétienne — et nous 

souhaitons que le P. de Finance ait beaucoup de tels lecteurs — 
trouvera la démarche trop sûre d’elle-même, trop méthodique en 
son progrès, trop optimiste peut-être, située dans un univers de 
pensée où lui-même désespère de s'établir. Il serait assurément 
regrettable que les philosophies « passionnées » de l'existence ou de 
l’histoire soient aujourd’hui les seules entendues. Pourtant, puisque 
le P. de Finance cherchait à l’origine de son projet un dialogue 
plus direct encore avec la pensée contemporaine, nous nous, pre- 
nons à souhaiter qu'il pût un jour livrer le fruit de ses réflexions 
sur la liberté humaine dans sa condition historique et nous fit 
saisir la bi-polarité. de l'historique et de l'éternel dans le déploie- 
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‘Or ceci devient possible « si Dieu s’infuse en nous, en langage | 


Mais il n'appartient pas à la raison d'établir à priori une telle 
_ initiative divine : « nous dépassons consciemment le niveau de la 


le projet créateur. Alors, acceptant le donné comme un don, elle 
partition, mais comme celle de l'artiste à son inspiration » (368). | 


acceptation de la religion. Il est vrai que le projet de l’homme. 
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ment de la liberté et dans la libération concrète de l’homme 
devant Dieu et pour Dieu. Il aurait ainsi le loisir de s’attacher à 
l'analyse des relations intersubjectives, analyse qu’il esquisse seu- 
‘ Jement, mais chaque fois avec beaucoup de finesse et d’exactitude, 
dans le présent ouvrage. Ainsi s’établirait un dialogue fécond avec 
les penseurs modernes qui aiment considérer le moi-dans-le-monde 
(In-der-Welt-Sein) et le moi-avec-les-autres (Mitsein), au risque 
de s’y attarder et de négliger l’Absolu. Mais ces mêmes penseurs 
contemporains gagneront toujours à l'affrontement de leur propre 
pensée, trop actuelle peut-être et qui risque de dater d'ici peu, 
avec une doctrine qui veut trouver son actualité et son originalité 
en s'appuyant sur la plus solide tradition. 


Aimé Sorienac et François BATTEZ, s. ]. 


Les Philosophes Célèbres, ouvrage publié sous la direction de 
M. Merleau-Ponty. Un vol. de 457 pages. Editions d’Art Lucien 
Mazenod, 1956, prix : 6.500 frs. 


La Galerie des Hommes Célèbres vient de s’enrichir d’un superbe 
volume, magnifiquement illustré. Les professeurs pourront montrer 
à leurs élèves les portraits des philosophes dont ils leur parlent. 
Non seulement les amateurs de beaux livres, mais aussi tous ceux 
qui s'intéressent à la philosophie aimeront à posséder ce livre, qui 
est aussi un précieux instrument de travail. 


La première, et la plus longue partie comprend quarante-neuf 
notices sur les « grands » philosophes, réparties en six chapitres : 
L'Orient et la philosophie (Inde et Chine), Les Fondateurs (Héra- 
clite, Parménide, Zénon, Socrate, Platon, Aristote, Epicure, Chry- 
sippe, Epictète, Plotin), Christianisme et Philosophie (Saint Augustin 
saint Thomas, Duns Scot, Occam, Nicolas de Cues), Le grand 
rationalisme (Bacon, Hobbes, Descartes, Spinoza, Malebranche, 
Leibniz, Locke, Le rationalisme du xvime siècle), La découverte de 
la subjectivité (Montaigne, Pascal, Berkeley, Hume, Condillac, Rous- 
seau, Kant, Fichte, Biran, Kierkegaard), La découverte de l’histoire 
(Schelling, Hegel, Comte, Marx, Nietzsche), L'existence et La dia- 
lectique (Bergson, Blondel, Croce, Alain, Russell, Husserl, Scheler, 
Heidegger, Sartre). Les introductions à ces groupes chapitres, ainsi 
que l’avant-propos, de M. Merleau-Ponty, sont peut-être ce que 
l'ouvrage contient de plus intéressant et en justifieraient à eux 
seuls l’existence. Sans doute l’auteur dirait-il, comme il le fait 
expressément en parlant de Christianisme et Philosophie (p. 109) 
que ces textes n'engagent que leur signataire ; mais, même par 
tous ceux qu’elles ne convaincront pas, ces pages seront lues avec 
un très grand intérêt et les feront réfléchir. 
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Les notices sont de genres différents, et même de valeurs iné- 
gales : tantôt exposé très objectif, tels qu’on en rencontre dans 
un bon manuel d'histoire de la philosophie. Celles rédigées par 
M. V. Goldschmidt sont des modèles du genre (Socrate, Platon, 
Epicure, Chrysippe, Epictète) ; de même celles sur saint Thomas, 
Scot, Occam, Nicolas de Cues, Bacon, Spinoza, Leibniz (mais, 
page 172, $ 2, ligne 13, ne faut-il pas lire inadéquate ?), Biran, 
Kierkegaard, Husserl, Heidegger, Sartre. L'interprétation de Kant, 
de Fichte et de Schelling semble assez peu au courant des travaux 
récents. D’autres notices présentent plutôt des réflexions sur les 
philosophes ou même à leur occasion; les présocratiques sont 
aperçus dans une optique heideggerienne. Or, si il y a très grand 
intérêt, pour connaître Heidegger, à le suivre dans ses ré-interpré- 
tations des présocratiques, on est généralement fort réservé sur 
leur valeur objective. Plusieurs de ces exposés plus « subjectifs », 
malgré l'inconvénient de supposer déjà connu le philosophe dont 
ils parlent, sont excellents et pleins d'intérêt. Ainsi ce que E. Weil 
écrit sur Hegel et K. Lôwith sur Nietzsche. On remarquera de 
même, dans ce genre, les notices sur Pascal, Hume, Blondel, Alain. 

Une omission étonne : il n’y a rien sur Hamann, même pas dans 
le répertoire de la fin. Il est pourtant comparable à Pascal et à 
Kierkegaard et d'excellents travaux le concernant se multiplient 
de nos jours. On est aussi fort surpris de voir K. Jaspers rangé 
parmi les « philosophes athées ou du moins philosophes en dehors 
de la révélation » (p. 248). 

L’Essai d'un répertoire historique des philosophes célèbres pré- 
sente, en une centaine de pages, une multitude de renseignements 
très utiles, surtout quand il s’agit de quelques penseurs fort oubliés 
et fort peu célèbres. Mais pourquoi en a-t-on exclu des penseurs 
bien plus connus, tels Ollé-Laprune, M. Leroy, J. Chevalier, Dempf, 
E. Stein, Conrad-Martius ? Par ailleurs c’est une heureuse idée d’in- 
clure dans ce répertoire les «philosophes du dehors », Einstein et la 
physique, Goldstein et la biologie, Saussure et la linguistique, Mauss 
et l'anthropologie, Freud et la psychanalyse, Kofjka et la psycho- 
logie, Philosophie et littérature, et même Karl Barth et la théo- 
logie (où ne figure, à côté de K. Barth, que le R. P. Teilhard 
de Chardin). On regrettera enfin de relever quelques coquilles 
pages 234, 319, 341 (ce rapporte pour se rapporte), au verso du 
portrait de Husserl (Untersvchungen pour Untersuchungen); Croce, 
dont la fécondité était d’ailleurs proverbiale, se voit attribuer une 
œuvre riche de 600 volumes. En énumérant les œuvres principales 
de Hegel on a oublié la traduction de la Dijferenz et de Glauben 
und Wissen par M. Méry. Petits détails qui ne diminuent pas la 
grande valeur de l’ensemble. 

M. RÉGNIER. 
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Rudolf SCHNEIDER — Seele und Sein. Ontologie bei Augustin 
und Aristoteles. Forschungen zur Kirchen- und Geistesgeschichte, 
neue Folge, Bd VI, Stuttgard, W. Kohlhammer, 1957, 235 p. DM. 18. 


L'auteur — disparu prématurément en 1956 — entend montrer 
dans cet ouvrage ce qu’on pourrait appeler l'arislotélisme de saint 
Augustin ; d’après lui, tandis qu’il emprunte au Néoplatonisme « le 
moment existential, ses vues profondes sur l’homme dans son 
rapport à Dieu », Augustin tirerait d’Aristote son « savoir formel », 
c’est-à-dire son «ontologie », par l'intermédiaire de la « philosophie 
populaire » aristotélico-stoicienne dans laquelle il aurait baiïgné au 
cours. de sa formation intellectuelle (p. 25-26). IL étudie longuement 
à ce propos les rapports entre les thèses d’Aristote et celles 
d’Augustin sur l'être, spécialement sur l'être vivant. 

On peut se demander si la promesse est réellement tenue. À notre 
avis, l’auteur présente des « rapprochements », mieux encore une 
« transposition » possible de la doctrine augustinienne en schèmes 
aristotéliciens plutôt qu’il n’administre une preuve décisive de la 
dépendance d’Augustin par rapport à Aristote ou de leur parenté 
doctrinale. Il interprète souvent dans un sens métaphysique et 
réflexif ce qui, chez Augustin, semble exposé seulement sur un 
plan empirique et descriptif. Nous ne pouvons ici discuter longue- 
ment les diverses assertions de cet ouvrage ; il nous suffira de 
donner quelques exemples. P. 61, l’auteur assimile bien vite les 
virtualités du semen chez Augustin à la potentia d’Aristote ; p. 67 
n. 97, il affirme que le rapport de la puissance à l’acte dans un être 
est aussi augustinien qu'aristotélicien... et cite saint Thomas: 
p. 123, l’exposé de l’émanation chez Plotin est bien sommaire 
(note 223, lire Barion, et non Darion) ; p. 198, l'assimilation des 
« receptacles de la mémoire » à la puissance passive et à la matière 
d’Aristote est pour le moins fort hâtive, etc. 


Sans doute aurait-il mieux valu suivre la méthode plus rigou- 
reuse des parallèles textuels, maintenant consacrée pour les étudèes 
de sources. Cet ouvrage sera cependant utile aux spécialistes : ils 
y trouveront de bons exposés comparatifs des thèses aristotéliciennes 
et augustiniennes en biologie et psychologie et le signe, tout au 
moins, d’une continuité de pensée entre le Stagirite et l’évêque 
d'Hippône, suffisamment explicable d’ailleurs par la rémanence de 
nombreux éléments aristotéliciens dans le Stoïcisme et le Néopla- 
tonisme. 


A. SoLIGNac s.j. 
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C. H. Beck und R. Oldenbourg, München. 


Alors que l'attention du monde philosophique se tourne de nou- 
veau vers Schelling, la perte irréparable du Nachlass est ressentie 


_de façon plus cuisante encore. Cependant le plus éminent des Schel: 
_ ling-Forscher, Manfred Schrôter, poursuit la tâche commencée en 


1927, retardée puis interrompue par la guerre : après les tomes 


de complément 5 (1943) et 6 (1954) viennent de paraître les tomes 


ret 2. On peut donc espérer qu'avant peu cette nouvelle édition 
aura été entièrement menée à bien. Malheureusement, seul le 
Hauptband 1 est trouvable en librairie, les cinq autres volumes sont 
épuisés, sans doute du fait de la guerre. On sait que cette édition 
est simplement la reproduction anastatique de l’édition Cotta, mais 
l’ordre des matières est profondément modifié. Les tomes que nous 
signalons contiennent des écrits appartenant à la philosophie de la 
Nature et à la philosophie de l’Identité. Le premier comprend des 
textes répartis dans les volumes 1, 2, 3 et 4 de la première édi- 
tion, le second la majeure partie (extraite du Nachlass) du 


volume 6. 
X. TiLLIETTE 


Henri BOUILLARD — Karl Barth. * Genèse et Evolution de la 
Théologie dialectique, 286 p. **, *** Parole de Dieu et Exis- 
tence humaine, 288 et 308 p. Paris Aubier, édit. Montaigne 1957, 
collection « Théologie », nos 38 et 39; prix : 990 frs chaque 
volume. 


_ L'œuvre considérable de Karl Barth était jusqu'ici connue des 
lecteurs de langue française par les traductions qui vont se mul- 
tipliant, par de nombreux articles et déjà quelques livres ; bien 
qu’elle soit encore inachevée, il devenait urgent de la présenter en 
détail en raison de son importance et de son influence : tel est le 
propos du R.P. Bouillard en ces trois denses volumes qui ont fait 
l’objet d’une soutenance en Sorbonne au mois de juin 1956. C’est 
l’œuvre la plus complète et la. critique la plus approfondie du côté 
catholique qui ait paru jusqu’à ce jour sur le grand théologien 
suisse. 

Le premier volume (thèse complémentaire) n’est pas seulement 
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une introduction générale aux deux suivants : il apporte une con- 
tribution capitale à l’histoire de la théologie et de la pensée aux 
19% et 20e siècles. La doctrine de Barth s’insère en effet très étroi- 
tement dans le mouvement des idées théologiques, philosophiques, 
sociales et politiques ; elle joue dans ce mouvement, au rythme 
abondant de sa parution, un rôle polarisant que le P. Bouillard a 
mis en relief avec une remarquable compétence : la bibliographie 
choisie qui clôt le premier volume suffit à l’attester. 

Un premier chapitre expose d’abord la « théologie de la crise » 
à partir du célèbre Rômerbrief qui, dès 1922, imposa la puissante 
originalité de Karl Barth à l’attention de tous les théologiens. 
Jamais jusqu'alors n'avait été affirmé avec tant de force le « Tout- 
Autre » divin qui pose l’homme au moment où il le nie, le carac- 
tère unique et transcendant de Jésus-Christ, « l'Eternel comme évé- 
nement », qui, dans l’Incarnation et la Résurrection, touche l’his- 
toire humaine et la sauve, lui déniant du même coup toute valeur 
en soi; jamais le principe du simul justus et peccator n'avait été 
appliqué avec tant de rigueur à l'existence humaine ; jamais les 
œuvres de l’homme, y compris la religion, l’église, l'éthique et la 
théologie, n'avaient été contestées avec tant de résolution en tant 
qu’irrémédiablement humaines. Barth devait dans la suite atténuer 
tel ou tel trait de l'affrontement dialectique du «oui» et du 
« non » ; il resterait néanmoins fidèle à son projet fondamental de 
renverser tout l’humain dans l’homme pour le fonder en Dieu seul. 

Revenant en arrière, le P. Bouillard décrit dans un second cha- 
pitre, tout à fait remarquable, les diverses influences qui se sont 
exercées sur Barth au cours de sa formation et dont on reconnaît 
la trace, comme moments positifs ou négatifs dans la synthèse 
finale : Kant, W. Hermann, Schleiermacher, Overbeck, Nietzsche, 
Platon, Dostoievski, Kierkegaard, les Réformateurs. Barth est en 
effet de ces esprits vigoureux qui assimilent tout mais dont la 
vitalité les fait réagir à tout, au risque d’ailleurs de se lire eux- 
mêmes dans les œuvres d’autrui. En étudiant le P. Bouillard, il 
nous a semblé que l'influence de Kant était prépoondérante, bien 
qu’elle inspire davantage le fonds de la pensée que les positions 
doctrinales. Barth s’enthousiasme à dix-huit ans pour la Critique 
de la Raison pure ; il réétudie Kant à travers Platon, d’après les 
écrits de son frère Heinrich, entre les deux éditions du Rômer- 
brief : « ce qui retient cette fois, dit le P. Bouillard (p. 105), c’est 
l'élément platonicien du Kantisme : la dualité de l’intelligible et du 
sensible, du transcendantal et de l’empirique » ; ajoutons : la dua- 
lité de l’humain et du divin, et nous avons tout Barth, dont la 
doctrine peut être considérée comme un nouvel et décisif effort 
pour « supprimer le savoir et lui substituer la foi ». 

Dans l'impossibilité de tout dire sur ce premier volume, signalons 
le paragraphe (p. 144-148) où le P. Bouillard met en relief l’impor- 
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tance de l'étude sur le Proslogion de saint Anselme : Fides quae- 
rens intellectum. Anselms Beweis der Existenx Gottes in Zusam- 
menbang seines theologischen Programms (1931) ; ouvrage que son 
auteur « déclare avoir écrit avec le plus d’amour » et qui « offre la 
clé de la Dogmatique ». On doit regretter non seulement qu’il soit 
peu lu mais surtout qu’il ne soit lu qu’en fonction de l'interprétation 
barthienne de l’argument ontologique ; en fait, Barth y fait sien le 
« programme théologique » d’Anselme, dominé par le fides quaerens 
intellectum ; il y donne de la théologie une définition que le catho- 
lique prend à son compte et que le P. Bouillard résume ainsi 
(De 14)e: 

La théologie est une méditation sur la foi de l'Eglise, telle qu’elle 
s'exprime et s'impose à nous dans l’Ecriture Sainte, les Symboles, les 
définitions conciliaires, les écrits des Pères. Elle ne cherche pas à fonder 
son objet, mais à le comprendre précisément dans son incompréhensi- 
bilité. C’est une science humaine, imparfaite et susceptible de progrès. 
Elle se développe dans l’obéissance, et son succès dépend de la grâce 
divine que le théologien doit implorer dans la prière. 

Nous mentionnerons encore l’intéressant ch. 4 (p. 161-220) où le 
P. Bouillard expose l’évolution du groupe de la « théologie dialec- 
tique » et suit d'ouvrage en ouvrage l'accord puis les divergences 
de plus en plus profondes de Barth avec Gogarten, E. Brunner et 
Bultmann, appréciant avec une sereine sagacité les mérites et les 
insuffisances de chacun. Enfin, une « vue d'ensemble » conclusive 
__ J'auteur excelle en ce genre — résume les progrès et les cor- 
rections de la pensée barthienne et en fait voir la cohérence et la 
fidélité. 

ie 


Les deux volumes suivants, Parole de Dieu et Existence humaine 
(thèse principale ; nous y référons sous les sigles I et IT) répondent 


- À un dessein bien défini. Le P. Bouillard veut y reprendre à son 


propre compte « les principaux problèmes où se trouve engagée 
aujourd’hui comme autrefois le rapport de la nature et de la 
grâce », et cela « sous Ja forme d’un dialogue avec Karl Barth » 
(p. 11). «Notre rôle, continue-t-il, n’est pas de prononcer un juge- 
ment, mais d'établir un dialogue » (p. 15) ; il s’en acquitte avec 
objectivité, distinguant à dessein l’exposé analytique des discussions 
critiques, encouragé par Barth lui-même qui estime qu’une « into- 
lérance dogmatique » est le seul moyen de se prendre mutuellement 
au sérieux. Nous relèverons d’abord la résolution de Barth, au 
mornent où il commence à écrire Sa Dogmatique, d'exposer une 
doctrine organique et « régulière » .… « visant à l'intégralité qui est 
la tâche particulière de l’école, de l’enseignement théologique », 
et cet aveu courageux que tout philosophe et théologien d’Eglise 


doit prendre à son compte 


Quand on ose Hs ENS pour vglse on ne D qu 
d'utiliser l’humble clarté de la « scolastique »; pour acquérir une 
valeur générale, nos paroles, si libres et RE pe soient-elles, doivent 
forcément aller à l’école et devenir une doctrine d'école. La crainte de 
la scolastique est la caractéristique des faux prophètes. Le vrai prophète 
accepte de soumettre son message à cette épreuve comme aux autres 
(Dogmi. I, 1, 295, cité, I p. 35). 

Nous limiterons ensuite notre compte-rendu à quelques points de 
vue qui intéressent spécialement le philosophe : création, rapports 
de la philosophie et de la théologie, théologie naturelle, argument 
ontologique, analogie. 


1. Pour Barth, le seul fondement valable et décisif de toute certi- 
tude métaphysique ne saurait être que la foi, et tout particulière- 
ment la foi en Dieu Créateur : 

Si le monde n’est pas créé, par Dieu, il n'existe pas. Si nous ne le 
connaissons pas comme créé par Dieu, nous ne savons pas qu’il existe. 
Or, qu’il soit créé par Dieu, nous ne le savons que par le témoignage 
de Dieu lui-même et par conséquent dans la foi (D. IIL, 1, 5; 
cité I p. 68). 

Interprétant la notion de création dans cette perspective, Barth n’y 
voit pas seulement une relation de dépendance à l'égard de Dieu, 
mais encore une position du monde par la volonté de Dieu ; elie 
est donc un événement, à l’origine, mais aussi, semble-t-il, au sein 
du temps ; en outre, par les six jours, elle « remplit du temps » : 
Barth paraît craindre en effet, en comprenant la création comme 
une relation, d'accorder au créé le privilège de l'éternité et ainsi 
d’égaler le monde à Dieu. Opposant à cette conception celle de 
saint Thomas (p. 180 sv.), le P. Bouillard montre comment Barth 
ne distingue pas assez l’action divine en tant que créatrice et le 
terme qui en résulte, : celui-ci est temporel, celle-là éternelle ; dès 
lors il n’y a plus de danger d’égaler la créature au Créateur, car 
la relation qu'établit la création n’est pas réciproque. On saisit là 
les conséquences d’une absence de critique philosophique dans la 
notion de création : Barth suppose « que Dieu dans sa révélation 
élève les paroles humaines au pouvoir de représenter son être et 
son action » (I, 183) : c’est se condamner à céder par un autre 
biais à l’anthropomorphisme que l’on voulait éviter. 


2. S'il refuse de fonder la dogmatique sur une philosophie, Barth 
n’interdit point d’user de la philosophie à l’intérieur de la dogma- 
tique : un tel usage est même nécessaire puisque la lecture de, la 
Bible et, plus encore, la construction d’une dogmatique cohérente 
requièrent un schématisme de pensée (Denksschematismus), c’est- 
à-diré une philosophie (IT, 46-47) : « comment pourrions-nous, 
assure-t-il, comprendre objectivement le texte sans être de la partie 
subjectivement, c’est-à-dire avec notre pensée ? » (D, I, 2, 286, cité 
IT, 51). Le P. Bouillard reproche à Barth de ne pas avoir assez 
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ui lit et interprête la Bible : si 
jet au sens transcendantal, son action relève d’une 
rmelle et de droit », car c’est avec ses catégories 


l'application à l’Ecriture de l'analyse existentiale du sujet humain 
proposée par Heidegger ; quoiqu’on puisse penser du choix de ce 


‘système philosophique, il admet avec raison la validité du principe 
défendu par Bultmann : la loi présuppose une « précompréhen- 


sion » de ce dont parle la Bible, et l'élaboration d’une théologie 
cohérente implique l’analyse formelle de ce qui constitue cette pré- 
compréhension (II, 60). Ce n’est d’ailleurs pas poser ainsi l’homme 


comme un second dieu, car, créé à l’image de Dieu, « l’homme 


cède alors à une nécessité imposée par Dieu lui-même » (ibid). 
3. Les pages que consacre le P. Bouillard au problème de la 


« théologie naturelle » (11,91-139) comptent parmi les plus pré- 
cises et les plus denses de son ouvrage ; non seulement il expose 


fidèlement les motifs pour lesquels Barth la refuse (IT, 91-97), mais 


encore il reprend l’exégèse des textes du concile du Vatican qui 
en affirment la nécessité (II, 97-98 et 105-112), soumet à un nouvel 
examen les passages de la Bible qui la fondent (II,112-128), en 
particulier Rom. I, 18-20, revient sur le débat Barth-Brunner déjà 
étudié dans le premier volume (II, 129-139), et surtout la justifie 


_critiquement comme « condition transcendantale de la foi » (I, 


100-105) : nous ne pouvons que renvoyer à ces pages qui ne se 
résument pas. Le P. Bouillard défend avec autant de mesure que 
de force la nécessité d’une « théologie naturelle » ; il réagit avec 
raison contre une manière de la présenter qui, chez les catholiques 
eux-mêmes, ne tient pas assez compte du rapport entre la raison 
et la foi en laissant supposer que la connaissance naturelle de 
Dieu serait un préliminaire nécessaire, antérieur et extérieur à Îa 
cofinaissance de foi; il fait remarquer « qu'aucun des Pères de 
l'Eglise, aucun des grands théologiens du Moyen-Age n’a déve- 
loppé une théologie naturelle séparée ». « Nous ne disons pas, 
continue-t-il, qu'il soit illégitime de la traiter à part. Mais alors, 
il ne faut pas pérdre de vue que ce qu’on développe ainsi exprime 
l'intrastructure rationnelle, et non pas l'infrastructure (c'est nous 
qui soulignons), de la théologie proprement dite. Il ne faut pas 
laisser entendre que, pour adhérer valablement au christianisme, 


il serait nécessaire d’avoir accueilli aw préalable cet ensemble de 


thèses » (II,138). Nous donnons notre accord à cette manière de 
voir ; en ajoutant un mot toutefois pour « légitimer » l'usage des 
Facultés catholiques de traiter la théologie naturelle en philoso- 


qu’un tel sujet discerne en tout sens concret la forme du 
sens (II, 51) ; si on le prend au sens individuel, il s’agit seulement 
d’une « nécessité de fait », et l’homme concret doit dépasser ses 
préjugés personnels pour saisir le texte dans sa valeur objective. 
Et l’auteur rappelle longuement la controverse Barth-Bultmann sur 
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phie : cet usage se justifie d’abord parce que, historiquement et 
spéculativement, le problème de Dieu ressortit à la philosophie, 
ensuite parce que ce problème requiert à chaque instant des solu- 
tions noétiques et métaphysiques, enfin parce que l’athéisme con- 
temporain repose, pour une bonne part, sur des bases philoso- 
phiques. 


4. Karl Barth a donné dans son ouvrage mentionné plus haut 
sur saint Anselme un examen critique de l’argument dit « ontolo- 
gique » : d’après lui, il y a bien là une preuve de l'existence de 
Dieu, mais elle se situe à l’intérieur de la foi et n’a aucun carac- 
tère philosophique ; cette preuve consiste seulement à établir une 
connexion intelligible entre l’id quo majus cogitari nequit, notion 
de Dieu contenue dans la foi, et l'existence de Dieu également 
contenue dans la foi; d’autre part, du fait que cette preuve est 
une « prédication chrétienne », elle peut atteindre l’incroyant et 
susciter en lui la conscience de la foi dans laquelle déjà il se 
meut. Ici encore, le P. Bouillard soumet les textes d’Anselme à 
un nouvel examen, s’aidant des meilleurs commentateurs moder- 
nes ; laissant la question de la validité d’un tel argument, il montre 
que, tout en se développant à l’intérieur de la foi, la preuve ansel- 
mienne n'offre pas moins une structure rationnelle qui garantit son 
caractère philosophique et lui donne valeur pour tout esprit raison- 
nable, croyant ou non (II, 155-159 ; la foi apporte néanmoins au 
croyant une « expérience » qui remplit pour ainsi dire une preuve 
purement formelle pour l’incroyant : 


On admettra avec Barth que la preuve de Dieu n’est ejjectivement 
comprise que dans l'Eglise. Mais on ajoutera que sa structure logique 
est en elle-même valable pour tout esprit doué de raison ; et que c’est 
elle qui définit, même aux yeux du croyant, le sens de la foi en Dieu 
(II, 166-167). 

5. On sait que Barth repousse de toutes ses forces l’analogia 
entis de la doctrine catholique, en laquelle il voit « une invention 
de lPAntéchrist » (DT, 1, vüi-ix : qu’on ne prenne pas au tragique 
cette formule d’un homme qui aime le paradoxe), et lui substitue 
l’analogia fidei. Le P. Bouillard n’a pas de peine à montrer que la 
conception barthienne de l’analogie des catholiques est en réalité 
celle de Suarez ; retournant à saint Thomas, il fait voir que l’ana- 
logie, chez celui-ci, a pour fin d’éviter précisément ce que Barth 
repousse, c’est-à-dire l’englobement de l'être divin et de l'être créé 
sous un genre supérieur qui serait le genre de l'être. C’est encore 
une mise au point, historique et spéculative, de la doctrine de 
l’analogie que nous trouvons en ces pages où l’auteur dialogue 
non seulement avec Barth, mais aussi avec Przywara, Sôhngen ct 
Urs von Balthasar. 


Nous aurions aimé souligner encore bien des points : anthro- 
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pologie (I, 219-286) et spécialement intersubjectivité (249-261), 
éthique (IL, 220-260) etc... Nous pensons que ce qui vient d’être 
dit suffira pour donner une idée de l’étonnante puissance de Karl 
Barth et mettre en relief la pertinence de son interprète et critique. 
Voici, pour conclure, une remarque qui pourrait élargir le sujet. 

Chaque fois, à propos des questions que nous avons choisi d’exa- 
miner, le P. Bouillard met en relief une caractéristique de la pensée 
barthienne qui fait à nos yeux la principale difficulté de sa doc- 
trine et que l’on comprend mieux en la situant dans la perspective 
du Platonisme et du Kantisme bien qu’elle soit directement issue 
de l'anthropologie des Réformateurs : nous voulons parler d’une 
sorte d'irréalité de l'existence humaine (cf. I, 13, 156, 163, 191 sv., 
204, 244 ; II, 17 sv., 24, 40, 88-89, 236 etc.). Tout semble se jouer 
au dessus d’elle, qui n’est que « manifestation » ou « parabole » 
de ce qui est vraiment. L'homme est assurément sujet en un sens, 
mais en un autre qui paraît le vrai, il n’est que le prédicat du 
Christ (I, 13; IL, 24), et le Christ apparaît dans la pensée bar- 
thienne comme le « noumène », la vérité de l’homme. N'est-ce pas 
finalement vider l'existence humaine de toute consistance ontolo- 
gique et son action de toute importance ? Il faudrait tenir à la fois 
que tout est joué en Jésus-Christ et que rien n’est gagné pour 
l’homme en dehors de l’homme individuel, dont le rôle est de se 
faire dans la grâce, mais par l’exercice autonome de sa liberté que 
la grâce féconde, un « Jésus-Christ répandu et continué ». Pour 
déboucher dans une telle perspective, et justifier la pensée de Barth 
tout en la contenant dans de justes limites, il suffirait peut-être 
de reprendre la doctrine des rapports du Logos et de l’homme chez 
les Pères Grecs, du Verbe et de l'esprit humain chez Augustin. 
Barth en semble tout près par endroits : quand il affirme que 
l’homme, en tant que « sujet personnel » est « action de grâces à 
Dieu » et qu’il le définit par la notion de Verantwortung (cf. I, 
233), un augustinien pense d'instinct au passage du De Genesi ad 
litteram (I, 4, 9; P.L. 34, 249) où Augustin situe la formatio de 
l'esprit comme tel au moment de sa conversio vers le Verbe, jor- 
matio qui lui donne d'imiter imparfaitement selon sa mesure la 
Similitude parfaite du Père ; l’idée de « réponse active » (Verant- 
wortung) est implicite dans l'esprit d’Augustin puisque la conversio 
se fait sous l’occulta inspiratione vocationis. Si l'on admet que ce 
rapport de l'esprit au Verbe est à la fois métaphysique et chris- 
tologique, qu’il se discerne à la fois par la raison et la révélation, 
une telle doctrine permet au penseur chrétien d'affirmer avec 
Barth que tout se fonde en Dieu par le Verbe, sans nier pour 
autant la consistance personnelle de l’homme. 
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Arthur Jones, Der Mensch und seine Krankbeit. — Un vol. de 173 pages. ; 

Stuttgart. Ernst Klett Verlag. 1956. Prix 12:80 D.M. | 
Héinz HÂrner, Schulderleben und Gewissen. — Un vol. de 182 pages. 
Stuttgart Ernst Klett Verlag. 1956. Prix 11.80 D.M. 


Hans Mürrer-EcxHarD, Grundlagen der Geschlechtserziebung. — Un vol. 
‘de 259 pages. Stuttgart. Ernst Klett Verlag. 1956. Prix 13.80 D.M. 


Le livre du professeur Jores n’est au fond qu’un commentaire original 
PAÉTEUN … de la phrase bien connue : « Il n’y a pas de maladies, il n’y à que des 

Er malades ». La maladie humaine, même de type purement somatique, con- 
tient un élément spécifique que ne possède pas la maladie animale, même 
d’un type apparemment très voisin. Cet élément est une résultante des 4 
‘ antécédents personnels et ancestraux du malade. Des trois méthodes théra- 
peutiques : la méthode magique, la pragmatique et la psycho-thérapeutique 

c'est cette dernière qui est la plus efficace, car elle atteint plus profon- 
deément que les autres méthodes les vraies causes de la maladie. La 
bibliographie est abondante, mais à peu près exclusivement allemande. 

_ Le professeur Härner expose un ensemble d’idées sur l'application de la 
Tiejenpsychologie au phénomène psychique de la culpabilité. Dans une pre- 

mière partie on nous fournit une description détaillée de la névrose de 

la JZch-Entlastung (décharge libératrice du moi). La deuxième partie de 
l'ouvrage est destinée à faire ressortir le but de la psychothérapie du moi 
névrotique dans ses rapports avec la conscience morale. Bien que l’auteur 

se défende de sortir du domaine purement phénoménologique il fait preuve 

d’un esprit pénétrant et perspiscace. 

M. Mürrer-EckHARD préconise une méthode à la fois rationnelle et 
chrétienne d'éducation ou de rééducation sexuelle s’opposant sciemment aux 
méthodes basées sur des. conceptions trop exclusivement somatiques de la 
sexualité. Cette méthode se fonde sur la notion « métaphysique » c’est-à- 
dire éthique et mystique de l'union maritale, qui est elle-même la réa- 
lisation d’une unité ontologique à conquérir. Dans ses développements 
consacrés au problème de la vraie chasteté et de son contraire l’auteur 
associe assez facilement le probable au certain. Dans l’ensemble l'ouvrage 
mérite une sincère approbation. 
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Erhard BRAUN. 


Heïnrich HAuxe, /n der Pause. Ketxereien eines Studienrates. — Un vol. 
de 155 pages. Stuttgart. Ernst Klett Verlag. 1956. Prix 8.80 D. M. 


Hans Zurricer, Helfen statt strafen. auch bei jugendlichen Dieben. — 
Un vol. de 159 p. Stuttgart. Ernst Klett Verlag. 1956. Prix 10.40 D.M. 


C'est dans un livre plein d'humour et d’ironie que M. Hanne se pro- 
pose de stigmatiser un état de choses inquiétant et caractéristique du SYS+ 
tème scolaire allemand d’après-guerre. (Il s'agit de la République fédérale 
de Bonn). La défaite allemande de 1945 a provoqué, plus intensément 
encore que celle de 1918, un revirement total d'orientation dans l’instruc- 


| que l'instituteur, le professeur ne sont plus que des automates ou peu s'en 
faut. Si l’auteur ne craint pas de mettre le doigt sur la plaie il n'est 
pourtant pas réactionnaire : il voudrait être conservateur et humain. are 
f M. Zuzzicer nous présente une étiologie freudienne du jeune voleur, 
| vérifiée dans un défilé imposant de sujets s’échelonnant de l’âge le plus 


EME V7 Pete egrés.. da à : ER le peu 
_ sérieux des examens, ultiplication des interventions ministérielles, 
interférences des associations des parents tendent au paroxysme. Il s’ens 


tendre :à la majorité. Sa méthode heljen statt strajen (aider au lieu de 
de déceler les causes de la faute et d'y apporter un remède, psychologi- 


‘dans un domaine auquel la société ne saurait être indifférente. Notons 
cependant que l’auteur ne cite guère que des cas où son intervention a 
été couronnée de succès. : ou 
Erhard Braun. 


Th. Agsiz. — Annotationes de esse. — 3 vol. de 427, 432 et 178 pages. 
Haarlem. J. H. Gottmer. 1946. Prix 75 florins ou 20 dollars. 
M. Absil nous offre un travail d’un genre peu ordinaire. Dans un 
ensemble de 1037 pages il nous présente, sans profondeur de structure, 
une masse étonnamment dense de réflexions personnelles sur tout ce qui, 


de près ou de loin, a trait à Jesse. Il s’agit d’un véritable arsenal de 


omni re scibili dans le domaine existentiel et où se rencontrent saint 
Bernard, Léon XIII, Wackernagel, Goethe, Wilamowitz, Pétrarque, Cicé- 
ron, Dante, Thucydide, Godefroy de Strasbourg, Beethoven, saint Augustin, 
‘Horace, Moritz Hauptmann, le bienheureux Suso, Platon, Euripide, Homère, 
_ saint François d'Assise, Cajetan, saint Thomas d'Aquin, le P. de Grand- 


- maison, Burckhardt, Bülow, Helm, Lamartine, sainte Thérèse d’Avila, 


Vondel, Bonitz, Parménide, Herder, Schiller, Wolfram von  Eschenbach, 
Taine, Joseph du Saint-Esprit, Sophocle, Kant, Aristote, Shakespeare, 
de Saussure, Wagner, sainte Gertrude, etc. etc... — Pareille profusion 
‘Jaïsse interdit. Mais si une appréciation de fond s'impose elle pourra se 
résumer en rappelant une phrase du grand Cajetan louant chez saint Tho- 
mas la précieuse qualité de parler toujours dans un sens très précis 

sanctus Thomas semper loquitur formaliter. C'est tout le contraire qu'il 
faudra dire de l’auteur des Annotations : #uwmquam formaliter loquitur… 
L'utilité de cet ouvrage consistera peut-être à ce que, consulté avec cir- 
conspection, il fournirait un choix d’aphorismes susceptibles d’agrémenter 


les cours trop austères de métaphysique scolastique. 
Erhard Braun. 


A.V. Tomas, Dictionnaire des difficultés de la langue française. Un 
vol. de xn-435 pages. Librairie Larousse, 1956. Prix, relié, 995 fr. 
Quiconque écrit, et spécialement quiconque s'occupe d'édition, trouvera 

dans ce petit volume, bien composé et bien maniable, un précieux instru- 

ment. Il n’est pas inutile de rappeler, même à d'importants philosophes, 
que l’on écrit rationnel mais rationalisme, événement mais avènement, que 
le mot alternative signifie l’ensemble de deux contraires- et non pas lun 
ou l’autre de ces contraires, et que l’usage des accents dépend de règles 
précises. 


M. R. 


Le” 


punir) permet de corriger et de guérir les jeunes délinquants :: il s'agit 


quement efficace. Cette méthode constitue une utilisation du freudisme 


BIBLIOGRAPHIE 


OUVRAGES ENVOYES A LA REDACTION 


ABSIL (T.). — Annotationes de esse. Uitgeverij J.H. Gottmer, 
Haarlem, s. d. 

BAGOT (J.-P). — Connaissance et amour. Beauchesne, 1958. 

BALTHASAR (H. URS von). — Dieu et l'homme d'aujourd'hui. 
Desclée De Brouwer, 1958. 

BARS (H.). — L'homme et son âme. B. Grasset, 1958. 

CASSIRER (E.). — Das Erkennitnisproblem in der Philosophie und 
Wissenschaft der neueren Zeit. Kohlhammer, Stuttgart, 1957. 

CAZENEUVE (J). — La philosophie médicale de Ravaisson. 
BUES 2958 

CAZENEUVE (J.). — Les rites de la condition humaine. P.UÆ. 
1958. 

CHRISTOFLOUR (R.). — Signes et messages pour noire temps. 
Buchet/Chastel (Corréa), 1958. 


DUHEM (P). — Le système du monde. Tome VIIL Hermann, 
1958. 

FRAISSE (P.). — Psychologie du temps. P.U.F., 1957. 

FÜRSTENAU (P). — Heidegger. Das Gefüge seines Denkens. V. 
Klostermann, Frankfurt a.M., 1958. 

HAYEN (A). — La communication de l'être d'après saint Thomas- 
d'Aquin. I. La métaphysique d'un théologien. Desclée De 
Brouwer, 1957. 


HEIDEGGER (M). — Jdentität und Difjerenz. Neske, Pfullingen, 
1957. 


HEIDEGGER (M). — Introduction à la métaphysique. PUR. 
1958. 


HENRICI (P.). — Hegel und Blondel. Berchmanskolleg, Pullach 
b. München, 1958. 


HOLM (S.). — Kierkegaards Geschichtsphilosophbie. W. Kohlham- 
mer, Stuttgart, 1956. 

LACOMBE (R.E.). — L'apologétique de Pascal. P.U.F., 1958. 

LEPRINCE-RINGUET (L.). — Des atomes et des bommes. Ar- 
thème Fayard, 1957. 


MARCEL (G.). — Royce’s Metaphysics. Henry Regnery Co, Chi- 
cago, 1954. 


OUVRAGES ENVOYES À LA REDACTION 419 


MAYER (E). — Kritik des Nibilismus. Lehnen Verlag, München, 
Francke, 1956. 

NIETZSCHE (F). — MWerke. Herausgegeben von K. Schlechta. 
Carl Hanser Verlag, München, 1956. 

PELTIER (H.). — Histoire du Carmel. Editions du Seuil, 1958. 

PIRE (G). — Stoïcisme et pédagogie. Vrin, 1958. | 

POLYA (G.). — Les mathématiques et le raisonnement plausible. 
Gauthier-Villars, 1958. 

REY (A.)- — L'examen clinique en psychologie. P.U.F., 1958. 

RITZEL (W.). — Fichtes Religionspbilosophie. W. Kohlhammer, 
Stuttgart, 1956. 

RUSSEL (B.). — Science et religion. Gallimard, 1957. 

SEROUYA (H.). — La kabbale (2e éd.). Bernard Grasset, 1957. 

ULLMO (J.). — La pensée scientifique moderne. Flammarion, 1958. 

VIGNAUX (P.). — La philosophie au Moyen-Age. À. Colin, 1958. 

WEINSCHENK (J.H.). — Sonnets of a Philosophuncule. Ficetum 
Press, Fresno 5, California, 1958. 

WELTE (B.). — La joi philosophique chex Jaspers et saint Tho- 
mas-d'Aquin. Desclée De Brouwer, 1958. 

WEYL (H.). — Temps, espace, matière. Nouveau tirage, augmenté 
de commentaires par G. Bouligand. A. Blanchard, 1958. 


WINKLER (P). — Les sources mystiques des concepts moraux 
de l'Occident. Editions de Trévise, 1957. 


er 


LE CENTRE DES ARCHIVES HUSSERL 
A LA BIBLIOTHEQUE de la SORBONNE 


Les Archives Husserl à Louvain sous la direction du R.P. Her- 
man Leo Van Breda, professeur extraordinaire à l'Université de 
Louvain, établissent quatre dépôts extérieurs qui recueilleront des 
inédits husserliens, choix de manuscrits reproduits en dactylographie 
après une minutieuse transcription. 

Avec les Universités de Cologne, de Fribourg en Brisgau et 
de Buffalo (N.Y.), la Sorbonne s’honore de recevoir un de ces 
dépôts. Le Centre des Archives Husserl à la Sorbonne est animé 
par MM. Jean Hyppolite, directeur de l'Ecole Normale Supérieure, 
Maurice Patronnier de Gandillac, Paul Ricœur, Jean Wahl, profes- 
seurs à la Faculté des Lettres, Maurice Merleau-Ponty, professeur 
au Collège de France. 

Un premier et important versement — il compte 130 textes iné- 
dits — vient d’être remis à la Bibliothèque de la Sorbonne. Dès 
à présent, chaque fascicule peut être consulté Salle À, sur auto- 
risation spéciale. 


er de l'actualité de ane 


* 


cn à = Se TILLIETTE Une nouvelle. interprétation de 
NUE Schelling hab. use co el 423 
MAC OmRpIES Lendus. ii 2e ta ONE RS 487 QE 
; Notes bibliographiques SR Ven 4762588 
4 
Ouvrages envoyés à la rédaction 478 
Le Gérant: Henry BEAUCHESNE 
— Imprimé en France 
IMP. «LA HAUTE-LOIRE », 23, BD CARNOT. — LE PUY-EN-VELAY. 
Dépôt légal : 3° trimestre 1958,  — No de série : Imprimeur : 167 
ot 


eat et th à 


LU rat 184 
TE 1. 


LS à Mug 


4 SD es Te Let 


_ publie un BULLETIN SIGNALETIQUE : 

s -de ES ut classés par matières tous les travaux 
_et philosophiques, publiés dans le monde entier. | 

n du CNRS. fournit également la reproduction sur. 

er des articles signalés dans le BULLETIN SIGNALETIQUE ou. 


ich | référence bibliographique - précise lui est fournie. . 
BONNEMENT ANNUEL {Y compris la Table générale des Auteurs)” 
| trimestrielle) 


Froués Etranger | 
Philosophie = Sciences Humaires _ : 
‘Aboñnement. RS PO MAT ET PS SE ee IF = 5.000 Fe 

PTE Pere Cu PAR -M Ce 
C.CP. Paris 9131/62 k Tél. DANton 87-20 


| Cette Revue endsle est publiée par le Groupe de So cibipgie des Religions. 
Abonnement Annuel" (2 Numéros}. 7. 11 --. + 1.600 Fr. 
Le Numéro de 192 à 224 


LE 


IL — OUVRAGES 


LES CAHIERS DE PAUL VALERY 


À - _ Ces. Cahiers se présentent sous la forme de 32 volumes d'environ 1.000 pages du 
> format 21X27, contenant la reproduction photographique du manuscrit et d'environ 
= 80 Aquarelles de-l'Auteur. 


ls peuvent être achetés dans les conditions suivantes : 


‘1 Volmes reliés PCR er PA DR PE Ts 160.000 Fr. 
(64.000 Fr. payables à la Sniondé et 3.000 Fr. n Fe parution de chacun des 
__ volumes). 
D RVOlUMBSESQUS ÉFUIR A. ne De 0 CE cu nee Te «. + 174.000 Fr. 
(78.000 Fr. payables à la commande ét 3.000 Fr. à la parution de chacun des 
volumes), 


Les volumes 1, 11 et I sont parus. 


PUBLICATIONS DU CENTRE D'ETUDES SOCIOLOGIQUES. — Directeur : J. STOETZEL. 


|. Sociologie comparée de la famille contemporaine (relié pleine toile grise). 1.000 Fr. 


2. À. TOURAINE. — L'évolution du travail ouvrier aux Usines Renault (relié 


pleine toile grise). . . . . ts M rare der cu 000 Pr: 
LA CROZIER. — Petits fonctionnaires au travail (relié pleine toile grise). 640 Fr. 
DR CHOMBART DE LAUWE. — La vie quotidienne des Familles ouvrières 
(relié pleine toile grise), TS RTS Late de M : roras l:000 Fr 
5. GUILBERT ET ISAMBERT. — Travail féminin et travail à domicile (relié 
pleine toile grise). TT D ET es AN st a 6 OOQUEF 
- 6. ANDREE MICHEL. — Les Travailleurs Algériens en France (relié pleine 
OS ROIS 0) ee ve PU af D cn on cures mors © M 000 Er: 
PSYCHOLOGIE - 


P. OLÉRON, — Recherches sur le Développement Mental des Sourds-Muets. 900 Fr. 


Renseignements et Vente au : Service des Publications du C.N.RS. 
13, Quai Anatole-France — PARIS Vile — 
C.CP. Paris 9061/11 Tél. INV. 45-95 


avec D con 0! 


_ Un es in-8° couronne, 


VIENT DE PARAITRE : 
BIBLIOTHEQUE DES ARCHIVES DE PHILOSOPHIE 
7e section : Philosophie contemporaine 


Il ee 
CONNAISSANCE ET AMOUR 


ESSAI SUR LA PHILOSOPHIE DE GABRIEL MARCEL 
par JEAN-PIERRE BAGOT 


« Itinéraire spirituel du premier en date des penseurs existentiels 
d'aujourd'hui ». = 
Gasriez Mancez. se 


Un volume in-8e carré. 


RSR D 
Le gérant : Henry BEAUCHESNE. Imprimé en France 


